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الدین والصراغ الا جیماعی 
فى مصر 
(۱۹۷۰- ۱۹۸۵) 


د. عبد الله شلبی 
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كتاب الآهالی 


الدین والصراع الا جتماعی فی محر 
۱۹۷۰۱ ۱۹۸۵) 


. عبد الله شلسی 


سکرتیر التحریر : عادل بكو 


الدولة - القاهرة / ت : ۰۷۹۱۹۲۷ - ۵۷۹۱۹۲۸ - ۵۷۹۱۷۲۹ 


العقل. الاستنارة. الحرية 


حم رن ae‏ م مود 


رئيس التحرير : أمينة شفيق 
مدير التحریر : عادل الضوس 
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يحي هو 


بقبل كتاب الأهالى نشر جمیع الکتب الزلفة رالترجمة التی برغب أصحابها فى نشرها مادام تخدم 
الهدف من اصداره ویقبل التبرعات رالهیات التی بقدمها الهتمرن بنشر الثقافة والراغبون فى تحمل جزء من 
نفقات إصداره بهدف تخفيض سعر بيعه للجماهیر ویشیر إلى ذلك إذا طلب صاحب الشأن. 


ل ود دود وض وو و و و و و لح ها و و و داد و و احاح حي لح دوک 


رقم ۱۷ / آغسطس ۲۰۰۰م 


تآ 


رئيس مجلس الإدارة : د. رفعت السعيد 


هيئة المستشارين: د.إبراهيم سعد الدين/ د.حامد عمار/ د.جوده عبدالخالق/ 
د.شبل بدران/ د.ماهر عسل/ أ.نبيل زكى/ د.يونان لبيب رزق 

الإدارة والتحریر: ۲۳شارع عبد الخالق ثروت شقة ۱۸ القاهرة ج.م.ع 

ترسل جميع الراسلات باسم رئيس التحرير 

الإعلانات: بتفق بشأنها مع الادارة 

الأعداد السایقة: توجد نسخ محدودة من الأعداد السايقة من السلسلة ترسل لمن 
يطلبها خارج القاهرة أر خارج جمهورية مصر العربية بالبريد المسجل ویحسب 
سعر الکتاب على آساس أن الجنيه يعادل (دولار) أمريكيا ويضاف جنيه مصرى 
داخل مصر على ثمن الكتاب نفقات البريد كما يضاف (دولار) واحد خارجها 
إلى الثمن وتحول أثمان الكتاب بحوالة بريدية باسم الأهالى. 


5 999 5 995 55 95555 5 95916 555 9 5 55 يذه ك5 5 ك5 كك 55 ك5 كد دح كك حكء 


كناب الا ضالی سلسلة كتب فصلية تصدرها مؤسسة الأهالى- 
حزب التجمع الوطنى التقدمى الوحدوى-مصر. 


2 9 596 1 9116 1995 9 9 9999 5659 959 5 599 95 99 509 ك5 5 5 يي حك يك دك دحك 


الدین والصراع الاجنماعی 
فى مصر 
(۱۹۷۰- ۱۹۸۵) 


د. عبدالله شلبی 


هذا الکتاب 
.. کثیرا ما تأملت قول سبینوزا « إذا وتعت واقعة عظيمة لا تضحك ولا تبك رلکن فكر» 
وکثیرا ما استخدمت هذا القول. لکنه أبدآ لم بتجسد آمامی ضر قادرا على إشعال العقل وحثه على 
التفكير الفاعل إلا عندما منحنى الاخ الدكتور عبد الله شلبى متعه مطالعه مخطوطه. وشرف أن أقدمه إلى 
القارئ. 
فالکتاب دعرة لاعمال العقل العاقل الذى لا يقيده من شئ سوى العقل ذاته؛ وهو فوق هذا إستخدام لهذا 
العقل فى تحليل وقحيص أساس وجذور وثمار التأسلم السياسى فى مصر. 
والکتاب الذى بين ايدينا دراسة جيدة وجادة تستهدف كشف النقاب عن محتوى جماعات الارهاب المتأسلم 
وعانها الاجتماعی. وغطاؤها الفکری. رمنطلقاتها وأدواتها. 1 
واختیار الوضوع « الدين رالصراع الاجتماعی» إختيار راغ لأنه یقتادنا فى رحله استکشاد لجامل 
اجتماعية واقتصادیه وسیاسیه لم تكن مرئیه خلال محاولاتنا لرزية هذه الظاهرة, ولم تكن - فیما اعتقد - 
محل دراسة متأنیه کتلك التی بين ایدینا. اما الفترة ۱٩۷۰۰‏ - ۱۹۸۵ فهی الفترة الاکثر التهابا لأنها 
وبالدقة فتره التکرین, أو كما يسميها التأسلمون «نترة التمكين». 
وهكذا إختار الباحث ما نحتاج جميعا إلى بحثه. وعالج البحث معالجة أكاديمية مدقفة تحاول ان تستجمع 
كل آطران الحقيقة مستخدما كل ما هر ممكن من أدوات البحث عنها. نأتت الدراسة متکامله, أر كادت , 
واستکمل ذلك بأناة وإمعان مدقق لكل فكرة أو رأى أو مرقف أو خاطرة. 
يم ا MN‏ 
ويكشف لنا د. عبد الله شلبى حقيقه المأساة التى یعانی منها العقل فى بلادنا.. اذ پنسحق دوما بين شقى 
الرحى.. فالحكومات تحاول أن تبرر أو تمرر كل ما ترتكب من أفعال متسترة بغطاء دين. كى تضفى قداسة على 
ما لا يستحق من أعمال أو مواقف . وتسهم المؤسسات الدينيه «الرسمية» فى هذه المحاولة. فتخلق بذلك 
المناخ. وتهبئ التربه التى ينبت فيها «فيروس» التأسلم. وهی فرق هذا ترفض محرير العقل [ منذ بدايه حكم 
هؤلاء الحكام تحدئوا كثيرا وطویلا عن تحرير الارض.. ونسوا أو بالدقه تناسوا تحرير العقل] ترفضه رنضاً 
حاسما لأنه يعنى النظر الانتقادی, ويعنى حق التعبير قولا وفعلاء ويعنى الرؤيه الثاقدة التى لا تستسلم أمام ما 
تفرزه أدوات الحكم من دعايات وأقرال وشعارات ومراقف» رهم لا بريدون شيئا من ذلك » بل ولا يسمحون به, 
فهم تماما كأمراء التأسلم أقوالهم هی مطلق الصحه التى لا تقبل نقاشا أو فحصا أو إنتقاداً. 
وبتولد من هذا المناخ المنكر للعقل وللحربة نبت التأسلم ليكون الشق الآخر للرحى. هر أيضا ينكر الاخر, 
ویرفضه. ويعتبره الكافر الذى يتعين الخلاص مله. 
رهكذا يعيش العقل فى بلادنا بين شقى رحى كل منها أشرس من الاخری: فإن دارت الرحى إنسحق العقل, 
وان سكنت کُتمت أنفاسه. رهو في الحالين سلاح محرم استخدامه ( كأنه من اسلحه الدمار الشامل]. 


ومن موضرعية التأمل الفاحص لظاهرة شقى الرحى تتمدد واجیاتنا, فنحن نسعى لخلاص كامل للعقل . 


ولیس خلاصه من أحد شقی الرحی فقط. 

يتعين علینا إذن أن نقارم الارهاب المتأسلم .. مدرکین أنه يبدأ فکرا. وأن السکین أو الرشاش أسيان] 
يتخلق عبر فكرة خاطنه تضفی أو تحاول قداسة زائفة علي موقف سیاسی خاطی. بهددنا كما یقول المؤلف بنازیه 
لا تعترف للآخر بأی حق فى فعل أو قول. وان نقاوم فى ذات الوقت تسلط السلطه. رمحاصرتها للعقل بأسوار 
عاتيه من اعلام یزیف الحقيقه وتغييب للوعی الذی هو محاصر دوما. إلى قوانین تصطف فى ترسانات متتالیه 
ان افلت الفکر من احداها لا دلبث ان يشتبك مع من یلبها إشتباكا غير مأمون العواقب. 

إلا یذکرنا بقول ولی الدین يكن « مساکین هم أنصار الحريه. یذهبون لبفکوا عنها قيودها . فیقعوا هم فى 
الأسر ویفقدون حریتهم» .. وهکذا بتآخى ظلم السلطة مع ظلام التأسلم ( أرأيتم الفارقة التی تقارب بين الظلم 
والظلامين] فى قهر العقل برغم ما یتبدی من صراع بینهما. 

وهكذا یضم عبد الله شلبی واجباً مضاعفا على عاتقنا, هذا إن قررنا أو حاولنا ان نعمل العقل وأن نتخذه 
أداة وسلاحأ فى معركة التنور . 

KK xX +¥ 

ود. عبد الله سلبى ينبدى لنا بوضوحه الواضح وشحاعته فى بسط أفكاره مثقفا تنويرياً وليس مجرد مثقف 

هل الفارق واضح؟ 

الثقف المستنير هو ذلك الذى يضيئ ذانه لذاته بأفكار ورؤى مستيقظة من سبات التخلف ٠‏ والتقلید. 
يستخدم العقل لا النقل .. ولكن أ وآه من ولكن هذه] الناخ المتأسلم . والظلام المظلم يفرض علبه أن ينأى عن 
الواجهه, أو لعله هو يفرض على نفسه ذلك . فيأتى قوله باهتا. متحاشيا الصدام أو لولبيا ( كما يقول استاذتا 
د. مراد وهبه] وبذلك نتحدد محدودية أثره وتأثيره. وبكاد هضي مرضيا عنه لأنه إرتضى لنفسه الصمت 
المتكادب . فسكب عما بجب أن يقال .. فهل من قيمة لقول لا یقال؟ أمنذ مطلع القرن الماضى اكد شبلى 
شميل: الحقبقه ان تقال لا أن تُعلم] 

اما المنقف التنويرى فهو ذلك الذى يتحدبى شقى الرحى معا. يمسك بعقله سلاحاً. بشهره فى وجه التخلف 
والسائد والألرف والتقليدى, ریعلو بالانتقاد والنظر الانتقادى الفاحص لكل تول وكل فعل فوق الاستسلام 
العاحز. أو العجز الستسلم سيان. 

الثقف التنوبری مناضل بخذ من الکلمات الناقدة. والرژی التحررة من قيد التقلید, سلاحاً فى معرکه 
مستمرة ومستدية لا تعرف تهاونا ولا مهادند. 

والفارق کبیر بين النوعين. 

نشتان بين النضال رالاستسلام ۰ بين الوضوح الواضع والضبابية العتمة. بين الشجاعة والخوف. بين 
الاستقامه کسهم منطلق وبين اللولبيه في أقوال تدوو . وتدور وتتکاثر دون أن ننهمها او حتی نفهم بعضا عا 


تريد ان تقول . تتخفي بالغموض خوفا من المواجهة. فیلفها الغموض بزید من الغموض تحت وطأه الزید من 
الضغط. 

ألم نر أن التاسلم یزداد شراسة كلما تراجعنا أمامه؟ 

لكننا جد أمامنا الأن مثقفا عقلانیا مستئيراً وتنويرياً يفتح بكتابه معارك فکریه تفسح مجالا للفکر الناقد 
والمتجدد.. وتتيح للعقل ان يتخلص من مرض نقص الناعه الذى بفرض عليه فيدفعه الي التاکل والمزيد من 
التأكل. 

OF oF‏ بر 

كتبت ذات يوم مؤكدا ان معرکتنا للتنوير تمرق إن استطاعت عبر ثقب إبره » مجرد ثقب ابره. ولکننا فى هذه 
الكتابة التى ستطالعها عبر الصفحات المقبلة نکتشف مفکراً يعمل العقل ویتحدی به الابرة وثقبها معا.. 
ويتحدى شقى الرحى معا.. فیقدم لنا كتابة متألقه بعطر الاستناره. وعبق شجاعة المواجهة. 

ولتكن هذه الکلمات مجرد محاولة لتحية كاتب شجاع ومفكر أكاديمى يُعبل العقل ويحترم آلياته 
ومعطياته. ينطلق إلى افاقه الرحبة بحيث لا يكون عليه من قيد سوى العقل ذاتد. 

فلنشرع عقلنا سلاحا.. ولنمتشق الكلمات المقبلة لنخرض معها وبها معركه التنوير. 

ولنحاول ان نكون مثله.. أو على الأقل ان نقتدى به. 


د. رفهعت السعيد 


تعد ظاهرة انبعاث 6511۲09769 الحركات السياسية الدينية إحد الظر 1 
الهامة التى شهدها الربع الأخير من القرن العشرين. وهذه الظاهرة لا تقتصر على دين 
دون غيره» فمنذ مطلع السبعينيات حتى لحظتنا الراهنة يمكن أن نلاحظ ا 
الحركات فى اجتمعات المعاصرة› وان تفاوتت وتبايدت أسبابه ومظاهره ونتائجه وذلك 
تبعاً لاختلاف درجة تطور اجتمعات الإنسانية؛ وتباين أنظمتها الاقتصادية. الاجتماعية» 
ووفقاً الل ی ی 

ففی شرق آسیا تشهد الیابان تمددا لنشاط المنظمات البوذية السياسية والتى 
تسعی للحصول على الأغلبية فى البران الیابانی تمكنها من تشغيل مشروعها ورژیتها 
للتطور الاجتماعی والسیاسی للمجمتع الیابانی. وفی شبه القارة الهندية ثمة انبعاث 
للهندوسية تسده رابطة التطوع الوطنی بين الهندوس . وانبعاث السيخية ایضا( ۲ ۲. وقد 
واکب هذا الانبعاث تفاقم الصراعات والتزاعات الدينية و الطائفية ف فى اجتمع الهندی 
بين الهندوس والسلمین ؛ وبين الهندوس والسیخ بلغ ذروته بقیام أحد التطرفین السیخ 
بقعل اندیرا غاندی. 

وفی النطقة المتدة من الغرب العربی على شواطی الأطلسى إلى جزر آندونیسیا فى 
اجنوب الشرقفی لآسياء نحد انبعاثاً بارزا وقوياً لا أصبح يعرف بالإسلام السياسى ؛ يمكن 
تبینه بوضوح فى غالبية انجتمعات الاسلامية أو التی ترجد بها آقلیات إسلامية(؟ 
وقدارتبطت هذه الظاهرة بشکل وثيق بمحاولة إعادة وبعث ندید الدور السیاسی 
للاسلام. وقد تحاوز هذا الانبعاث مجرد رفض الأطر الحياتية القائمة فى ا مجتمعات التی 
تدين آغلبیتها بالإسلام» بزعم أنها وافدة ومستوردة من الغرب إلى محاولة صياغة 
مشروعات ونماذج مغايرة للحياة السياسية و الاقتصادية والاجتماعية والثقافية تبهض 
على أساس محاولات الابداع الذاتی للشعوب الاسلامية فى اطار استلهام تراثها وأصولها 
الحضارية الاسلامية» لتجاوز وضعية التخلف والتبعية والاستبداد وغیاب العدل . وقد 
راکب هذا الإنبعاث صعودا للحر کات السياسية الاسلامية التی مشلت نوعاً من حر کات 
الرفض والاحتجاج والتمرد؛ بل جاوزت هذا الحد إلى الشورة باسم الاسلام واقامة 
حکومات (سلامية. وقد انطرت هذه ار کات على تیارات وجماعات متعددة تجمعها 
وحدة الهدف والغاية وهو إقامة اجتمع السلم وتأسیس الدولة السلمة فى حين تتباین 
وتتفاوت برامجها وآسالیبها فى النضال والعمل. وفی مواقفها من نظم اخکم القائمة فى 
مجتمعانها. وهی موافف تتراوح ما بين قبول هذه النظم والعمل من خلالهاء أو سلب 
هذه النظم مشروعية الوجود والاستمرار والغورة علیها لتغییرها جذريا. 


وفى إسرائيل؛ حيث تعد الإيدولوجية الصهيونية خلیطا من الرژی والأفكار 
السياسية والدينية. نحد أنبعاثا جديد للتيارات اليهودية السياسية إلى اد الذى أصبحت 
معه الأحزاب اليهودية تقوم بدور مؤثر وهام فى صياغة شكل الحياة السياسية ونظام 
الحكم داخل إسرائيل . فرجال الدين اليهودى يتدخلون بشكل متعمد فى الحياة الدنية 
للمجتمع الاسرائیلی ‏ ولهم تشيل دائم ف فى اخکومات الإسرائيلية المتعاقية, فضلاً عن 
الدور الملحوظ لهم فى عمليات التنشئة الاجتماعية لتهويد الأجيال الجديدة بتدخلهم 
التعمد فى صياغة المناهج الدراسية, كما أن المتدينين الذين ينتمون إلى الأحزاب الدينية 
هناك يشكلون الآن منظمات دينية متطرفة لعل أبرزها جماعة جوش أمرنيم 01051١‏ 
۲ أو كتلة الایمان. وهی منظمات تقتل العرب وتحرق مساكنهم وتهاجم دعاة 
Sa A‏ > وتقود أنشطة التوسع والاستيطان الإسرائيلى فى 
الأراضى العربية انحتلة( 

وفى المسيحية: نجد ان الانبعاث قد اتخذ اشكالاً متباينة . فشمة انبعاث بالغ التقدم 
للمسيحية السياسية. فى أمريكا اللاتينية. ففى مواجهة أشكال الظلم الاجتماعى 
والاستبداد السیاسی. أدركت بعض المنظمات الدينية المسيحية هناك حقيقة التناقض بين 
البادی والقيم المسيحية الموجهة والضابطة وبين الوضع الفعلى لشعوب القارة ونتيجة 
لرفض فكرة التعويض فى العالم الآخرء قام فريق من رجال الدين السیحی بالتمرد على 
المؤسسة الدينية والدعوة إلى تحقيق العدل والحرية هنا على الأرض بالعمل على إعادة 
تشكيل النظم الاقتصادية والسياسية والاجتماعية مجتمعاتهم وتجلى ذلك فى ظهور ما 
عرف بلاهوت التحرير الذى اتخذ شكل حركات تناضل تحت راية الدين ضد الرأسمالية 
احلية والعالمية, وتقوم بدور هام فى الجر كات الثورية التى تشهدها بلدان القارق وذلك 
بانضمام أعداد من رجال الدين المسيحى إلى الجماعات الشورية اليسارية ومحاولتهم 
الستمرة لتقدیم تأويل ثورى للعقائد السيحية ودعوتهم ها ی ا 
الدين السیحی لتتفق ومصالح الکادحین فى مجتمعاتهم( 

وخلافاً لهذا الانبعاث التحررى السیحی, تشهد الولایات التحدة الأمريكية انبعاثاً 
مغايراً حد مؤشراته فى تزاید الدور اللحوظ احافظ بل والرجعی الذی تقوم به احماعات 
الأصولية السيحية. حيث قامت العناصر الدينية فى هذه اجماعات کعوامل فاعلة فى 
احياة السياسية الامريكية. وتجلت هذه الفاعلية فى صعود اليمين الأمريكى الجديد الذی 


جاء برونالد ریجان إلى قمة السلطة لدورتین رئاسیتین متتالیتین منذ عام ۰۱۹۸۰ وذلك 
باعتماد الکنسیق التب‌ادل بين النظمات السياسية التی يسيطر علیها الأصوليون 
البروتستانت والکائوليك. والیمینیون فى الحزب اخجمهوری الأمريكى . وقد سعت هذه 
الجماعات الأصولية إلى تقریر وتأكيد البعد الدینی للقضایا السياسية والاجتماعية 
للمجتمع الأمريكى بالتخصيص . وانجتمع الدولی بالاطلاق. فکان برنامج حرب النجوم 
لواجهة الشیوعية ار امبراطورية لخاد والشر فى العالم. وهو توصیف كان پنسحب على 
الاتحاد السوفیتی السابق و کل حرکات التحرر الوطنی والاجتماعی فى العالم( "۲ . 

وسعت الجماعات الأصولية المسيحية فى الولایات التحدة إلى تعدیل التشريعات 
الخاصة بإباحة الاجهاض. وتدريس المقررات الدينية وإقامة واجب الصلاة العامة فى 
الدارس؛ ووصل الأمر إلى حد حصول هذه الجماعات فى ولاية کالیفورنیا عام 21941١‏ 
على حكم قضائى يحظر ويمنع تدريس «أصل الأنواع؛ والاكتفاء بعدريس العطور 
كحقيقة فقط وليس كنظرية تفسر نشأة الحياة وتطورها بعيدا عن قصة الخلق التى جاءت 
فى الکتاب القدس. وذلك بالنظر إلى أن تدريس نظرية أصل الأنواع يعد. من وجهة نظر 
اجماعات الأصولية المسيحية انتهاكا وتعديا على الحقوق الدينية للمسيحيين 
الژمنین( ۱ ؟. 

وفی العالم العربی نلمس انبعاثاً لا عرف بالسيحية السياسية ندلل عليه بحدئین 
الأول یتمشل فى الشروع فى تأسیس دولة مسيحية فى لبدان, والشانی نجده فى تزاید الدور 
الذى آصبحت تقوم به الكنيسة القبطية فى مصر منذ مطلع السبعینیات, وسعیها 
الستمر لأن تكون الوعاء الذى یجمع الأقباط الصریین ويجسد مطالبهم السياسية 
والاجتماعية فى مواجهة السلطة السياسية, والآخر الدینی داخل المجتمع الصری. كما 
نلمس هذا الدور أيضاً فى تصاعد حر کات التمرد داخل الكنيسة القبطية ذاتها( ۲۲ . 

هذه الأمثلة التی ذ کرتها باختصار شدید . تشیر بوضوح إلى عمومية ظاهرة انبعاث 
الح ر کات السياسية الدينية الأمر الذى يصعب معه القول أنها تخص دینا محددا أو أنها 
تقعصر على مجتمع دون غیره. فنحن إذن یصدد ظاهرة عالية وعامة. وهی إن كانت قد 
زادت حدتها فى السنوات الأخيرة من هذا القرن. الا آنها ليست ظاهرة آنية. وإنما هی 
ظاهرة تاريخية شائعة يتكرر حدوثها عبر الأديان واجتمعات الانسانية عبر تاریخها 
الطویل. وإن اختلفت آسبابها وتباینت أشكالها ومستویاتها السياسية والاجتماعية. 


إن تنامی الح ر کات الدينية السياسية قد أصبح يشكل منذ السبعینیات من القرن 
اخالی أحد اللامح الهامة للتغییر السیاسی والاجتماعی فى عدد من اجتمعات. فالی 
جانب تصاعد الفعالیات السياسية باسم الدين: خاصة فى اجتمعات التی تدین أغلبيتها 
بالإسلام يقوم الدين کعنصر فعال وأساسی فى بنية أجهزة الدولة الأيدولوجية. وحيث 
نلاحظ استخداما مطردا للرموز والقر لات الدينية كأدوات أساسية فى تبریرالسیاسات 
والمارسات. واضفاء الشروعية علیهما؛ أقول بأنه إلى جانب ذلك تنامت الحركات 
الدينية السياسية بشکل ملحوظ. وتراوحت هذه اس رکات ما بين اعتزال واقع" 
مجتمعاتها والانفصال عنه, سواء على الستوی الشموری أو الانسحاب كلية من الواقع 
واعتزاله . وبين الشورة على هذا الواقع وقلبه وتغييره؛ وما بترتب على هذه الواقف 
والممارسات من أشكال التحدى والمواجهة وتباين ردود الأفعال والاستجابات خاصة إذا 
كانت الحركة المعدية تقف فى موقع المعارضة السياسية لنظم الحكم القائمة فى مجتمعها. 

وبالرغم من شيوع ظاهرة انبعاث ار کات الدينية السياسية العاصرة وترجه 
الباحشین فى علوم السياسة والاجتماع والدین القارن لبحشها . إلا أن انبعاث اخرکات 
الاسلامنية تفرد من بين أشكال الانبعاث الأخرى باستقطاب اهتمامات الب‌احشین 
التخصصین وصانعی السياسة فى اجامعات والراکز والژسسات البحثية والعلمية 
والسياسية فى الفرب. وآية ذلك الاهتمام العدید من الدراسات والأبحاث والقالات 
والتحقیقات والمؤتمرات التی تصدت لبحث ظاهرة انبعاث الحركات الإسلامية السياسية 
تحليلاً وتفسيراً والتبؤ بمساراتها الستقبلية ؛ بحیث أنه كان من الطبیعی خلال عقدی 
السبعينيات والشمانینیات من هذا القرن . أن نمد كل شهر عدة كتب وأبحاث باللغات 
الأوروبية الختلفة تعالج هذه الظاهرة من نواحى اقتراب متباينة بحسب وجهات نظر 
كاتبيها ومواقفهم الفكرية والاجتماعية وتجدر الاشارة هنا إلى تشابك الأهداف , 
الاكاديمية العلمية. وتلك السياسة لدى حكرمات الغرب ومژسساته البحنية العلمية 
والاقتصادية بالنظر إلى الأهمية الاستراتيجية للمنطقة التى تفجرت فيها هذه الحركات, 
ففى الأغلب الأعم تقف أجهزة الأمن القومى والاستخبارات والشركات العملاقة خلف 
هذه المؤسسات والجهود البحثية وذلك لدعم اختراقها للنجتمعات التى شهدت مثل هذه 
الحركات الإسلامية السياسية. والدفاع عن مصالحها فى هذه اجتمعات وضمان هذه 
المصالح. 


ويرى كل من «نزيه الأيوبى؛ و «هلال دسوقى», أن هذا الاهتمام من قبل الغرب 


با ر کات الاسلامية السیاسیة- والذی اصبح ملحوظاً منذ حرب اکتوبر ۱۹۷۳ وهو ؛ 
اهعمام يمشل إعادة اکتشاف الفرب للاسلام ویمکن تبربره بالنظر إلى عدة عوامل(۸) 
یاتی فى مقدمتها أن الدطقة التى شهدت هذا الانبعاث هی منطقة تحوی فى باطنها آکثر 
المواد الخام الاستراتيجية فى العالم. فضلاً عن الأهمية جيوبولتيكية للمنطقة» وما يعنيه 
هذا كله بالنسبة للغرب واهتماماته بأمن واستقرار هذه المنطقة حفاظا على مصالحه 
الحيوية والاستراتيچية وثانياء أن انبعاث الحركات الإسلامية السياسية كان مصحوبا 
باحتجاج عنیف وغاضب على الغرب, فلقد تزامن الانبعاث مع تصاعد وتائر التأثير 
والنفوذ الغربى بالاطلاق والأمريكى بالتخصص لأجل إعادة صياغة النظم الاقتصادية 
والسياسية فى المنطقة العربية بصفة خاصة لإعادة إدماجها بالكامل فى إطار النظام 
الرأسمالى العالی؛ وما يعنيه هذا من ترسيخ التبعية شبه الكاملة للغرب الرأسمالى. وقد 
انسحب هذا الاحتجاج ليشمل عملاء الغرب ووكلاءه الحليين فى العالمين الإسلامى 
والعربی, وثالدا كان تفجر الغورة باسم الإسلام فى إيران حيث استطاعات الزعامات 
الدينية قيادة حر كة الثورة واسقاط نظام الشاه واقامة حكومة إسلامية : والتأثيرات المحتملة 
للشورة الإيرانية على اجمهوریات الإسلامية فى الاتحاد السوفيتى السابق» بالإضافة إلى 
قدرة الثورة على تحريك قطاعات من السكان الشيعة فى عدد من دول اخلیج العربى: وما 
كان يعنيه هذا من إمكانات استلهام نموذج الثورة باسم الإسلام. 

والعامل الأخيرء وربا الأكشر أهمية فى تبرير تصاعد اهتمام الغرب بانبعاث 
الحركات الإسلامية السياسية, هو أن هذه الظاهرة قد بدأت مع بداية انحسار المد القومی 
والعحرری الذى عرفه العالم العربى فى الخمسينيات والستينيات من هذا القرن. وهی 
الفترة التى شهدت محاولات لبناء الدول الوطنية المستقلة , والشروع فى وضع وتنفیذ 
مخططات تنموية تهدف إلى بناء اقتصاد وطنى مستقل , ومحاولات جادة للحد من 
التبعية الاقحصادية. وقد كان ذلك يعنى دعم الصمود فى مواجهة السيطرة والهيمنة 
السياسية للقوى ال مبريالية » ولكن تأتى هزيمة يونيو ١551‏ لتعصف بالامال ويبدأ عهد 
الانكسار واجذر وهو العهد الذى شهد ضعف الدولة الوطنية واهتراء إرداتها فى مواجهة 
القوى اخخارجية. فى الوقت الذی أصبحت فيه أكثر شراسة فى قمع معارضيها فى الداخل 
وفشلت مخططات التنمية وأجهضت مساعيها لإقرار العدل وتحقيق الاستقلال. فى حين 
نجحت سياسات الاحتواء والهيمنة الغربية فى إعادة ترتيب الأوضاع من جديد فى المنطقة 
العربپة إن مجمل التحولات البدائية التى وقعت بعد هزيمة یونیو ۰۱۹۲۷ خلقت مناخا 


ملائماً لانبعاث الحركات الاسلامية السياسية والتی حاولت بتباراتها وجماعاتها أن تقدم 
. رژیتها الخاصة لا حدث وتعرض ما عرف باخل الإسلامى البدیل. ۱ 
وتهدف الدراسة الراهنة إلي تقدم فهم سوسيولوجي لظاهرة إنبعاث الحركات 
السياسية الاسلامية في اجتمع من انجتمع الصري علي صعيد الفکر والمارسة في 
علاقتها با خبرة هذا انجتمع من تحولات بنائية علي امتداد الربع الأخير من القرن الحالى إذ 
آننا نری أنه لايمكن فهم العوامل السئولة عن |نبعاث الحركة السياسية الاسلامية وتدامیها 
أو انحسارها . او فهم برامجها ومشرواعاتها , وما آقدمت عليه من مارسات » إذا درس 
کل ذلك في عزلة عن الظروف الإقتصادة الاجتماعية والسياسية ‏ وإذا درست هذه 
الظروف في سياقها احلي فحسب معزوله عن سياقها الإقليمي والعالي فمن شأن هذا : 
العزل أن يؤدي إلي خلل في فهم الظاهرة وخطا في تشخ يصها. 
رحو ادف تررق الارائنة راغا ای رابع تشم تقصی الور 
القربية تاريخيا لنشاة الحركة السياسية الاسلامية المعاصرة وأنماط وجودها والشروط 
الرضرعية لهذا الوجود ف في السياق الإقليمي العربي وفي السیاق احلي المصري . وبيان 
مجمل التیارات والجماعات التي تشکل هذه الحركة , وما تحمله من مشروعات فكرية › 
وما آقدمت عليه من مارسات لتشغيل هذه الشروعات وجعلها حقيقية واقعة ولسوف 
يجد القاريء التزاما راضحا بهذا الهدف في فصول الکتاب . فلقد إختص الکتاب الفصل 
الأول بمداقشة العلاقة بين حر کات الاصلاح والتجدید الاسلامي في مصر والتي بدأت في 
القرن الاضي . وانبعاث أولي ار کات السياسية الاسلامية العاصرة وأعني بها جماعة 
الاخوان السلمین والتي من يمينها ویسارها كانت الجماعات السياسية ال سلامية اجديدة . 
كما قمنا برصد وتحليل انماط الفاعلیات الإسلامية العاصرة في العالم العربي خلال الربع 
الأخير من القرن العشرین في علاقتها بالتحولات ال قتصادية والاجتماعية التي شهدها 
العالم العربي خلال هذه الفترة . وبیان القوي الاجتماعية والسياسية احلية والر قليمية 
والدولية الکامنة وراء‌تدا في الظاهرة . 
آما الفصل الشاني فير كز علي رصد وتحلیل التحولات البنائية التي حدثت في المجتمع 


(+ة) تمد الاشارة هنا إلي أن هذه الدراسة تمدل جانبا من بحث بعنوان اخبر کنات السياسية 
الإسلامية في انجتمع الصري ۱۹۷۰ - ۱۹۸۵ دراسة سوسيولوجية للفکر والمارسة وقد تم انجاز 
هذا البحث خلال الفتره من ۱۹۸۷ - ۱۹۹۳ للحصول علي درجة الد کتوراه ق الآداب من قسم 
علم الاجتماع بكلية الآداب جامعة عین"شمس باشراف الأستاذ الد کتور سمیر نعیم آحمد. 


۱۰ 


الصري منذ مطلع السبعينيات وعلي إمتداد الشمانينيات وبیان آثر هذه التحولات 
وانعکاساتها علي تنامي الحركة السياسية الإسلامية وتعلیل الدور الذي قام به نظام حکم 
الرئيس السادات في ذلك . أما الفصل الثالث فقد خصصده لتناول التيارات والجماعات 
الفاعلة في الحركة السياسية الإسلامية العاصرة في مصر وبیان ما تنطوي عليه خريطة 
القوي السياسية الإسلامية المصرية المعاصرة من تیأرات وتنظيمات . ثم عرضنا بالتفصيل 
لبنية وتنظیم اجماعات الإسلامية المسلحة وأساليبها في التجنيد وسمات العضوية 
ومصادرتمويلها . وفي الفصل الرابع تناولنا ما تعتمده هذه الجماعات المسلحة من 
إستراتيجيات لتغيير واقع المجتمع الراهن وبناء المجتمع والدولة الإسلامية . والاطر 
الرجعية والصادر الفكرية المعتمدة لديها . وما استخدمته من مفاهيم لتشخيص الواقع 
والحكم عليه . وتحديدها للمهام التي تنهض بها الحركة › والغايات التي تنشدها ‏ وما 
لجأت إليه من أساليب ووسائل لإحداث التغيير المدشود . ثم إنتقلنا بعد ذلك إلي بیان 
المقتضيات الضرورية اللازمة لتشغيل مشروع اجتمع والدولة الذي تحمله اجماعات 
الإسلامية المسلحة وتوضح ملامحه السياسية والإقتصادية والإجتماعية, 
وفي خاتمة الفصل والكتاب قدمنا نقداً لهذا الشروع وتحديداً لهويته الإجتماعية وذلك 
بالنظر إلي الدلالة الإجتماعية مجمل التصورات التي يحملها وما أقدمت علية الجماعات 
من مارسات ؛ وأيضاً بالنظر إلي إمكانيات الاستراشاد بما جاء في هذا الشروع في أمور 
حياتنا وفي تنظيم اجتمع والدولة . وبيان إلي أي مدي يعكس هذا الشروع متطلبات 
التطور الإقعصادي والإجتماعي والسياسي للمجتمع المصري الآن وفي العصور التالية 
منظورا إليه من مصلحة الأغلبية المنتجة لشروات هذا اجستمع . 
وفي ختام هذه المقدمة أجد نفسي مديئاً لكل من درست عليهم وأسهنموا في تكويني 
العلمى والأكاديمى والذين رسخوا یقینا لدي بأن تجدد حياة البشر رهن بسيادة سلطان 
العقل » وبجراة ا الانسان علي استخدام عقله إلي حد الجسارق فلا شيء .ولا فکرة تتأيد 
وتتعالي علي النقد > ولا عصمة الا للحق والحقيقة وما عداهما باطل فإليهم جمیعا آتقدم 
بوافر الشکر وعظیم التقدیر عرفاناً بفضلهم وعطانهم , وإيماناً بدورهم اخلاق في نهضة 
الوطن ورفعته . وبنضا لهم لدحر جیوش الظلام التي تتهيأ لتهدم ما في حیاتنا من عقلانية 
واسستنارة ولتكبلنا وتکرس تخلفنا بدع‌اوي و ة وباطلة . 


دکتور / عبد الله شلبی 


٠‏ الفصل الأول 
الاصلاح الاسلامی وإنبعاث 
احرکات الاسلامية العاصرة 

فى العالم العربی 


الاصلاح الاسلامی والتحول ؛من التجدید إلى الأصولية 
مع البدایات الأولى لصعود البورجوازیات الأوروبية» وقت أن كانت طبقة ثورية 
داخلة لتوها مسرح التاریخ. اتمه قطاع عريض من مفكرى عصر النهضة الأوروبية فى 
القرنین السادس عشر والسابع عشر إلى نقد الدين والمارسات الدينية السائدة آنذاك 
واتخذوا منه منطلقا لنقد الواقع الاجتماعی والافتصادی والسیاسی . وکان ذلك النقد 
ضرورة ومطلباً لتلك اللحظة التاريخية للمجتمعات الأوروبية. فالدین منظورا إليه کنسق 
من القیم والضوابط والعاییر الا خلاقية والاجتماعية والسياسية, كان الركيزة الأساسية 
للنظام السیاسی القائم آنذاك . و کان لابد من طرح أيدولوجية بديلة تدفع اجتمع إلى 
الإمامء وتفتح طریق التقدم آمام القوی الاجتماعية الجديدة الصاعدة. ومن ثم كان نقد 
الدين والمارسات الدينية مقدمة لتثریر اجتمع : حيث آدرك مفکرو عصر النهضة أن 
الغورة الاجتماعية فى مجال قوى الانتاج وعلاقات الانتاج لن تأتی ثمارها دون انجاز ورة 
فى الفکر والشقافة من أجل تهيئة الظروف التی دونها یستحیل إنجاز التحرر المادى . 
وارتای مفکرو عصر النهضة الأوروبية» أن نظام الكنيسة التسلطی , وما یروج له من 
إيدولوجية دينية مهيمنة وحاكمة » إنا يتناقض مع ارتقاء البضر ونهضتهم . فهذا النظام 
يكرس التخلف والجمود والاسبتداد والاستقلال ومن ثم تعرض النص الدینی المعتمد 
للمسيحية مختلف مذاهب النقد المسلح بمختلف مناهج المعرفة العلمية > ولم عيد الكتاب 
المقدس حکرا لقلة کهنوتية تدعى تفردها بامتلاك حقائقه وتفسيرهاء ولم يعد الکتاب 
القدس فوق مستوى النقد» وإنما صار مباحاً لكل إنسان الحق فى الشك استنادا إلى دعوة 
الإصلاح الدینی بضرورة الفحص الحر للكتاب المقدس وتأويله تاريخيا اعتمادا على إعمال 
العقل فى النص الدینی ودون سند من علوم اللاهوت التى كانت وشائعة فى ذلك الزمان» 
ومع الإصلاح الدینی تحول نقد الدين وممارساته إلى علم مشروع, وكان تطور العلوم 
الطبيعية يفسح لمجال رحبا أمام العقل الناقد لامتحان المقولات الأساسية للكتاب آلقدس» 
کشفا عن جذور الأوهام وا محرمات الثقافية المسيطرة والضابطة للبشر والمكبلة لطاقاتهم 


وابداعاتهم باسم دعاوى دينية زائفة( ١‏ 


وأفرز هذا الناخ الجديد منجهاً ورؤية جديدة تماما تدعو إلى التفكير فى أمور الطبيعة 
وامجتمع والإنسان من خلال ما هو نسبى واٍنسانی؛ وليس من خلال ما هو إلهى ومطلق» 

وهذا هو جوهر العلمانية إزاحة للقداسة وللتصورات الدينية للعالم فیصبح كل شئ 
معرض للنقد. فلا شىء يتأبد ويتعالى, وبحيث يتم إخراج الحياة الإنسانية وأغراضها 
وسبل ممارساتها فى السياسة والاقتضاد والادارة والحكم والثقافة من دائرة العناية الإلهيةء 


۱2 


فیسود تصور آخر للعالم خال من کل ما هو مقدس وتفقد الأفكار والمارسات الدينية 
أهميتها وفاعليتها على المستوى الشامل للحياة الأجتماعية رولئ عبارة موجزة فك 
الارتباط أو الانفصام بين المعتقد الدينى ونظام الحياة الاجتماعیة( 2 . 

ولقد كانت علمانية عصر النهضة الأوروبية هی العمنود الفقري للتقدم الذى امتد 
إلى عصر التنوير فى القرن الثامن عشر . وكان شعار التنوير فى الغرب يتلخص فى فكرة. 
جوهرية واحدة هی. أن سيادة العقلانية وحدها كافية لفتح طريق التقدم والسعادة أمام 
قهر الطبيعة والمجتمع. فإذا كان ثمة قوانين موضوعية تحكم ظراهر الطبيعة وأخرى تحكم ‏ 
حركة المجتمع وتنظم علاقاته > فان الإنسان بوصفه مكتشف هذه القوانین وبالعلم يمكنه 
أن يسيطر على الطبيعة والمجتمع وأن يعيد تنظيمها با يخدم أهداف التقدم ويحقق 
سعادة. الانسان وذهب التنويريون إلى أن المدخل الأساسى الذى لابد منه لإنجاز تلك 
" الهمة. هو إحداث قطيعة مع النظام اللاهوتی وانعکاساته الهرمية على انساق الأفكار 
والقيم والسلطة والطبقات, بحيث يتم تقویض النظام القديم كلية من اجذور ( ۳ 


والذى أود ال کید عليه هنا من التذ كير بمسار الإصلاح والنهضة والتنوير الأوربى. 
هو أن التنویر لم يهبط من السماء ولم يكن مجرد تأملات عقلية وإنما كان التنوير 
تاريخا اجتماعيا متصل الحلقات, وفاعلية اجتماعية كفاحية. فكان ثمة کائنات 
اجتماعية كفاحية, فكان ثمة کائدات اجتماعية فاعلة ذات هوية طيقية محددة تحمل 
التنوير وتناضل من أجله وتحيله إلى قوة مادية قادرة على تحطيم كا ماتيبس وتكلس فى 
أذهان الجماهير وأصبح أشبه بالدروع الصخرية التى تختفى وراءها كل الأوهام واحرمات 
الكابحة للتقدم والتى تقعدهم عن التغییر والشورة. ولذا استشهد من أجل التنویر موکب 
طويل من العلماء والمفكرين, أيضا ارتبط التنوير الأوروبى بعوامل مادية موضوعية تمدلت 
فى التحولات والثورات العلمية والصناعية الكبرى التى عرفها تاريخ الإنسانية لأول مرق 
كما كانت تواكبه تحولات فى بئية الطبقات الاجتماعية وعلاقات القوة داخل تلك 
اجتمعات كان مشروطا بإحداث قطيعة معرفية ووجودية مع الاضی > ومرد ذلك إلى 
الطابع المميز لتطور مط الإنتاج الرأسمالى الذى سعت البورجوازیات الأوروبية إلى 
تأسيسه مع ضرورة القضاء على علاقات الإنعاج السابقة على الرأسمالية؛ وما يحمله 
ا ا على تخت ر ی و 
البورجوازية 


وعلى غير ما حدث فى أوروباء مضت الأمور فى العالم الغربى. فلم تنبلج أضواء 
سل ج العرب من رای رین من ارد ج لکش وف راک عات و مرکا 
التناقضات الداخلية وما تفضی إليه من تحولات نوعية, كما لم تكن نتیجة التصدی 


تحرمات العرب الشقافية والفحص العقلی لعتقداتهم الدينية» وإنما تولدت النهضة بفعل 
اصطدام اجتمعات العربية بتکویناتها الاجتماعية السابقة على الرأسمالية بالغرب 
الرأسمالى وفی لحظة تاريخية كان التخلف هو السمة الغالبة فى آرجاء الوطن العربی 
نتيجة ظروف تاريخية معروفة» ولیس هنا مجال التفصیل فيها(*2 ؛ فى حين كان الغرب 
الرأسمالى الاخذ فى التوسع الاستعمارى فى أوج قوته الاقتصادية والسياسية والعسكرية 
والتکنولوچية. ومن ثم وجدت المجتمعات العربية بأوضاعهاء التى وصفت آنذاك بالعخلف ١‏ 
والانحطاط ‏ تقف أمام الحضارة الرأسمالية المناعية المتقدمة. ووقف الفكر العربى 
باسك DUR‏ و الكت ی ان من العرب . وتيقن 
العرب أن الجنود الذين قدموا مع نابليون» فى نهاية القرن الشامن عشرء إنما يختلفون 
جذرياً عن أسلافهم «الفرنحة» الذين اصطدموا بهم زمن الحروب الصليبية منذ أربعة قرون 
مضت » وأدركوا أن الأوروبيين احدئین قد جاوزوهم قوة» وبأنهم, أعنى العرب. قد صاروا 
على هامش الغرب وحبضارته, ولذلك اخذوا يراجعون حساباتهم, ويحاولون اكتشاف 
سر تخلفهم لدى خصومهم 

لماذا التخلف والعجز لدى شعب يعرف كلام الله, بينما الکفار الأوروبیین الذى 
ظلوا صما عن الاستماع للوحى والاستجابة له. قد حققرا ضروب تقدم رائعة فى ميادين 
الغقافة والحضارة. > كان السؤال المطروح يعرب عن قلق دينى » ويتطلب تأسيساً على 
مضمونه وصياغته الفلوطة. جوابا دينيا لدى عقول لم يكن بمقدورها أن تنصر إلى حل 
لغز العالم والتاريخ الذى وجدت نفسها فى مواجهته. والذى أصابها بالدهشة والذهول», 
إلا بلغة مثقلة بالأصداء القدسة. ماذا؟ ألم يقل الله «ولله العزة ولرسوله وللمؤمدين» إن 
كلام الله لا يمكن أن يكذبه التاریخ: ولا ريب أن المسلمين قد نسوا معناة(©) 

وانطلاقا من هذا الطرح جاء جواب الوهابيين مفسراً انحدار العرب والسلمین : 
بابتعادهم عن أصول الإسلام الأولى واستلهام هذه الأسول كسبل للرقی والنهة ٠‏ 
وعلى امتداد القرن الثامن عشر وحتى النصف “الأول من القرن التاسع عشر . كانت كل 

من الوهابية والسنوسية والمهدية تکافح. كحركات مقاومة أصولية. لأجل أن کون 
التغيرات التى بدأت تشهدها المجتمعات العربية بفعل بداية اتصالها بالغرب وادماجها فى 
النظام الرأسمالى العالمى, محكومة بالقيم وأنماط التفكير التي انحدرت إلينا من 
الأسلاف العدول , وتصر على أسلمة انجتمع وعلى اعتبار الإسلام دینا ودنياء وتسعئ إلى 
تطبيق الشريعة الإسلامية على مختلف جوانب الحياة الاجتماعية17) 

ومايؤخذ على تلك الحركات, أنها وبرغم رصيدها البطولى فى النضال ضد 
المستعمرين الغزاة, أن الإحياء أو التجديد الذى نادت به ودعت إليهء كان يوصف بأنه 


إحياء نکرصی انکفالی, [ذا ضح التعبیر , فقد كان يسعى إلى توطيد العلاقة مع الاضی, 
حتجاهلکز إمازات امضارة راسم الي الحديدة من عم وننارچیا ریم .بل 
واحتقارها فى بعض الأحيان» فهى فى رأيهم بدعة وضلالة! 2 . ومن ثم لم يكن بمقدور 
تلك ار کات آنذاك . إدراك أن وراء ذلك الصعود الأوروبى الذى فضح العرب. انقطاع 
غربی مع القاعدة الديئية فتجليات القوة الحضاربة الرأسمالية التى اصطدمرا بهاء إنما 
كانت تستند إلى موقف نقدى من الدين بلغ حد القطيعة مع القاعدة الديئية كما ذكرت ' 
ملفا. ولذا أخفقت تلك المركات فى تحقیق أى قدر من التحديث يمكن المجتمعات 
العربية من استيعاب عناصر القرة لدى الغرب الرأسمالی . وبالتالی عجزت عن تحقيق 
أهدافها إذ تصورت أن ما صلح للمجتمع فى القرن الأول للهجرة؛ يمكن أن يصلح له بعد 
مرور ثلائة عشر قرنامن الزمان؛ وكان اجتمع ثابت لا يتغير , وكأن الزمن العربى زمن 
راكد يجب أن يعيشه الخلف كما عاشه الأسلاف فى القرون المنقضية > ومن ثم كان سعى 
هذه الحركات إلى توطيد العلاقة بالماضى الأيدولوجى لا القطيعة معه. 

وفى بداية القرن الماضى , كان ثمة عاملان قد أسهما فى تحديد المعالم الأساسية 
للحركة الفكرية الإسلامية الإصلاحية؛ المصرية على وجه الخصرص» والعربية بالإطلاق؛ 
وقاما بدور هام ف فى اتخاذ الحركة منحنى مغايرأً للحركات الأصولية الجهادية سالفة الذكرء 
التى اسقطت اسقاطا تامأ الاعتراف با للحضارة الرأسمالية الغربية من منجزات . 


كان قدوم الحملة الفرنسية على مصر (۱۷۹۸- ۱۸۰۱) هو أول هذه العوامل 
فاطملة من خلال علمائها كانت قد حملت معها الفکر السیاسی- الاجتماعی الأوروبی 
احدیث , كما حاولت أن تقیم مزسسات وتسن قوانین تمتند إلى هذا الفکر . و لقد 
اعتبرت اخملة وما تلاها من اتصال مستمر ب بين العرب وأوروبا عاملاً فاصلاً فى تکوین 
الأفكا السياسية والاجتماعية بالعی احدیث فى مصر خاصة والوطن العربی بوجه : 
عام( . والعامل الثانى» كان محاولة محمد على (۱۸۰۵- )١184٠‏ لبناء دولة على 
أسس حديثة. بما كان يعنيه ذلك من إعادة بناء الجيش وإقامة صناعات تعتمد على 
التکنولوچیا الحديشة؛ وتشجیع إرسال البعثات المصرية إلى أوروبا لتتحصيل المعارف 
والخبرات الإنسانية الحديئة (' 2. وقد كان لهذين الحدثين أمر هام فى إحداث تغيير 
جوهرى فى التنظيمات الاجتماعية التى كانت سائدة فى مصر , وامتد هذا التغيير ليشمل 
الغحتونى الشقافی الذى كانت تقوم عليه؛ وتكمن الأهمية التاريخية للحدثين أيضاً. فيما 
أسفر عنه من انفتاح على الحضارة الغربية وعلومها الحدينة, وبداية الجدل حول التقليدية 
والحداثة فى اجتمع. وهو ما ساهم فى النهاية فى ميلاد حركة الإصلاح الفکری الدینی 
السياسى. 


ولقد كان الهاجس الأهم الذى سیطر على تفکیر الصلحین السلمین الأوائل أمثال 
رفاعة الطهطاوی (۱۸۰۱ - ۱۸۷۳ ثم أعلام ورسوز ما عرف بتیار الجامعة الإسلامية 
آمشال جمال الدین الأفی‌فانی. (۰)۱۸۹۷-۱۸۳۹ وخير الدين السونسی 
۱۸۹۹-۱۸۱۰ ومحمد عبده ( 0۱۹۰۵-۱۸۹ وعبد الرحمن الکواکبی ( ۱۸۵4 
)۱٩۹۱۲ -‏ وعبد اطسمید بن بادیس (۱۸۹۹- ۱۹۶۰). ورشید رضا ( ۸۹۱۵ - 
۹۳۵( » وغیرهم من تأثروا بهم وتابعوا رسالتهم اقول كان الهاجس السیطر على 
آلتك الفکرین. هو تکیبف الإسلام مع الواقع الجديد ووفقا لحاجات العصر. فضلا عن 
دعوتهم للعودة إلى منابع الاسلام الأصلية( . ولا يتسع انجال هنا لعرض آفکار أولعك 
الفکرین . ونکتفی بالإشارة إلى بعض أعلام التبار الإصلاحى الدینی السیاسی خاصة ما 
يتعلق بمرقفهم الإصلاحى ودعرتهم لإقامة مجتمع متصل بالعالم الحديث استنادا إلى 
استلهام ما هو جوهری وأصيل فى الدين الاسلامی. والذى مغل لديهم نقطة البدء والطاقة 
ا محركة لدفع عملية التطور الاجتماعى فى مشروعهم الاصلاحی. ثم نتقدم خطوة أخرى 
لنبيين ما انتهى إليه التيار الإصلاحي وبيان نواحى قصوره . والدور الذى قام به فى بعث 
الأصولية الإسلامية المعاصرة, وأخیرا نقدم تعليلاً لأزمة تيار الإصلاح الدینی السياسى فى 
العالم العربى. 

تکشف مراجعة أعمال الطهطاوى الفكرية وجهرده العملية 2*9 ؛ عن دعوة صريحة 
إلى استخدام المنهج العقلى فى قراءة التراث الإسلامى, وتأمل الحضارة الأوروبية فقد 
طالب رفاعة بإعادة تفسير الشريعة الإنلامية, فى اتماه التطابق مع احتیاجات العصر› 
ودعا إلى فتح باب الاجتهاد وتجديد النظرة إلى علماء الدين بحيث لا يقتصر دورهم على 
مجرد حراسة تراث ثابت, وإنما عليهم دور أهم وأخطر, وهو إعادة تفسير الشريعة فى 
ضوء الاحتياجات الحديثة, ودراسة العلوم التى جاء بها العقل الانسانی. وتعد الإسهامات 
الفكرية التى قدمها رفاعة فى النصف الأول من القرن التاسع عشرء أول محاولة للرد على 
التحدى الخضارى الآتى من الغرب» كما أنها كانت تنطوى على دعوة العرب والمسلمين 
للنهوض والأخذ بأسباب الحضارة الحديئة وعلومها( ١١‏ ). 

ويأتى الأفغانى ليعبر بدوره عن مرحلة تحول الدولة العثمانية وتفسخها واقتسامها 
على يد الدول الأوروبية» فيصبح التحدی الغربى الرأسمالی تحدیاً حضارياً واستعمارياً فى 
آن واحد. فلم تعد أوروبا هى الشعاع الفكرى لعصر النهضة كما كانت لدى الطهطاوى 
رحسب. وإنما أصبحت هی أيضا احتل العسكرى والسياسى الذى يقهر المسلمين وينهب 
ثرواتهم. وأمام هذه الحدث التاريخى وقف الأفغانى بين وجهی آوروبا الجميل والقبيح› 
فجمع بين الإصلاح الدينى والسياسى. وكانت مهمته هی الرد على عاصفة 


الاستعمارالغربى التى اجتاحت المنطقة العربية من خلال تقديم نموذج إسلامى حضاری 
يقى البلدان الإسلامية مخاطرالتدهور والانسحاق أمام احتل الأوروبى التقدم عليهاء 
وحاول الأفغانى إحياء العقائد فى قلرب المسلمين وتثوير دينهم › ودفعهم إلى.نبذ القضاء 
والقدر وراء ظهورهم ودعا إلى التوفيق بين العلم والدين والتدقیق فى النصوص الدينية, 
واستخلاص الصحيح منها. ورأى أن الطريق إلى التمدن الحقيقى لابد وأن يتم عبر 
الإصلاح الدينى, وكان جوهر الإصلاح لديه يتمثل فى خلع ما رسخ فى عقول العرام 
واخواص ف فهم بعض العقائد الدينية والنصوص الشرعية على عيبر رجهها 
انقیتی(۱۲). 

رالهدف النهائی كان تطهیر الاسلام واعادة القوة والفاعلية للعرب والسلمین فى 
مواجهة الغرب. 

أما محمد عبده..فقد كانت الفكرة احورية فى منهجه التجدیدی هی ربط الشقافة 
التقليدية بالعلم الحديث عن طریق إيجاد مركب ثقافی یجمع بين العلم والدین. وصیاغة 
مشروع حضاری لنهضة الأمة يحتوئ على لحظات من الثقافة القديمة النحدرة من 
الأسلاف العدول. ويدفتح فى الوقت ذاته على الثقافة العلمية الحديئة الوافدق وت ركز 
دفاع الشيخ الإمام على إزالة وصمة مناقضة تعاليم الإسلام للحضارة وتطابقها مع حاجات 
اجدس البشرى فى كل زمان ومکان . وارتأى الشيخ محمد عبده أن ثمة شبها قويا بين 
الإسلام الحق كما يتضح فى قيم السلف. . وبين ن القيم الغربية اطحديشة ومن ثم دعا إلى 
E EY‏ ل ل ة 
الزائفة واخرافات البالية( 

وبالرغم من دعوة الشيخ محمد عبده لاستخدام العقل والانفتاح على العلم الحديث 
فإن الإيمان الدينى لديه يظل مصدرا لكل حقيقة, وليس العلم أ العبل aE‏ ريه 
نشاطين تأملين مستقلين عن كلام الله. ويرى أنور عبد الملك( * ' ؟. أن النتيجة التى 
ترتبت على دور محمد عبده هی حظر أو إعاقة أو تمارسة أية فلسفة وأى فكر يريد أن 
يستقل عن إطار الدين. ذلك أن سعى محمد عبده الحقيقى كان إقامة وبعث جماعة وطنية 
عن طريق الدين المتكيف مع الحياة الجديدة: وليس عن طريق النقد التاريخى العلمى 
للدین. على غرار ما حدث فى الغرب وإنما بالرجوع إلى أصول الإسلام ومصادره الأولى. 
فهو وحده القادر على توحيد الأمة, وتجسيد الوعى بالوطن» وتعبئة الجماهير وتنظيمها 
وتحريكهاء فضلاً عن التضامن بين مختلف عناصر الجتمع» وتأسيساً على هذه 
الإصلاحات العقائدية يصبح الدين الأيدولوجية الوطنية الجامعة للأمة » ويبقى أننا بالنظر 
إلى هذا التجديد الأصولى یمکندا أن نعد محمد عبده باعثاً للأصولية الاسلامية وزعيمها ' 
فى تاريخ مصر الحديث والمعاصر. 


وتكاد تتطابق آرأء رشيد رضاء؛ صاحب المثار. مع آراء استاذه محمد عبده, واه ١‏ 
اختلف معه بقصد الرجوع إلى عصر النبى وخلفائه الأربعة من بعده» وإسقاط ما دون 
ذلك . فهو يرجع ضعف المسلمين وتأخرهم إلى ابتعادهم عن دینهم. وعليهم إن هم أزادوا 
النهوض للعودة إلى الإسلام الحقيقى فى بساطته الأولى التى كان عليها زمن النبى 
وخلفائه» وارتأى رضا أن الإسلام بشموليته يمكنه أن يواجه التعقيدات المتزايدة للحياة 
الجديدة إذا م سعى المسلمون إلى اكتشاف الإمكانات التطورية الكامنة فى الدين 
اسلا © 


وفى آعقاب اخسرب العالمية الأولى ازداد الإحساس با خطر الغربی الرأسمالى 
وبتهديده المباشر للمجتمعات الإسلامية, . كما ألغيت الخلافة وطویت صفحتها تماماً فى 
1 ارس 4 1517ب إعلزت عليدة زر ها على يد كتمال ترا وترپ على ذلك سوم 
وفقدان الرمز والشكل الذى كان قد بقى لتیار الجامعة الاسلامیة( ۱ ۲۲ . وتشكل تيار 
ليبرالى يعارض تعاليم محمد عبده وكان أكشر راديكالية فى تأويل القيم الإسلامية, ۱ 
وتر هذا یار ابد لطفي المد وعلى عبد الرازق: وطه سين فى:بداية 
حياته : 


وفى أبريل ۱۹۲۵ نشر الشيخ على عبد الرازق کتابا بعنوان «الاسلام وأصول 
الحكم»» ينظر فيه ويشرع لإلغاء الخلافة, وذهب الشيخ فى كتابه إلى القول بأن مؤسسة 
الخلافة ليس لها ای سند أو أساس فقهى من الأصول والمصادر المعتمدة للدين عند 
السلمین من کتاب وسنة واجماع . ومن ثم يجب نزع واسقاط اية صفة قداسة كانت 
تنسب إلى الخلافة وای بشع ذكل آمة ٍسلامية اخق واخرية فر تيار نوع کم 
اللائم لهاء وفی اختيار من تریده حاکماً عليهاء وفی خلعه أيضاً ( ( . إن مضمون 
دعوة الشيخ على عبد الرازق هو أن الإسلام دين لا دولة, ومن ثم يجب الفصل بينهماء 
واعتماد العقد الاجتماعى والديمقراطية أساس للحكم. 

آما طه حسين فقد نشر فى ۱۹۲ كتابه «فی الشعر الجاهلى , والذى طبق فيه المنهج 
الديكارتى على النقد الأدبى» وقادة هذا المنهج إلى التساؤل عما إذا كان الشعر الجاهلى 
قد كتب فعلا فى العصر الجاهلى. وكان طه حسين بتساؤله هذا قد أسال دماء كثيرة» لأن 
منهجه فى الشك الديكارتى لي طق على التصوص القرآنية لأمكن أن يسبب شکوکا 
خطيرة فيما يتصل بصدقها( ؟ إذ أن العقلانية كما طرحها طه حسين وقتئذ كانت : 
تقتضى إباحة حق الشك بدلا من النصية والحرفية والتسليم بما هو منقول وفى تقديرى 
أن محاوله طه حسين لإدخال الروح العلضية الحرة فى تأويل نصوص القرآن على أسس 
عقلانية» كانت عملا جسورا لأن من شأنه وضع قداسة السلف فى مكانها الصحيح»› 
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حيث لم يعد ما وصلنا منهم منزهاً عن إعادة النظر واتمحیص العقلی, وإنما يمكن 
امتحانه وبیان صدقه بالأدلة العقلية ولقد آثارت تلك الکتابات حفیظة الأزهرء (لمؤماسة 
الدينية الرسمية فى مصر) فأتهم على عبد الرزاق» وطه حسین بالزیغ والاحاد. ثم كانت 
محاکمتهما ومصادرة کتابیهما . 

ولقد ركز رشيد رضا اهتماماته وجهوده لواجهة تلك التحولات السياسية والتیارات 
الفكرية الليبرالية . فعلی صفحات المنارء دافع رضا عن الجامع أو الرابطة الإسلامية؛ وعن . 
شرعية الخلافة والإمامة ووجوبها وبين كيفية خلقها واحفاظ علیها. و کانت حجته فى 
ذلك أن الاسلام يتوقف.عن الحياة والوجود ما لم تسس الدولة والحكومة الاسلامية 
العالية التی تشتمل على الأمة الإسلامية برمتها تحت حکم الخليفة أو سلطان السلمین. 
۱ ومن ثم كان من الطبيعى أن يؤيد الشیخ رضا الأحكام الى أصدرتها جنة علماء الأزهر 
محاکمة الشیخ على عبد الرازق والتی قضت بعدم آهلیته وجردته من مناصبه . وزاد رسید 
رضا على ذلك باتهام على عبد الرازق على صفحات التار بالإلحاد والزندقة لأن کتابه 
خروج عن الإسلام وهدم للشرائع وید عن سبیل الله وإباحة لا رمه ال »على حد 
تعبیر رضا نفسه( ۰ 

وبدءاً من رشید رضاء بلحظ التتبع لحركة تیار الاصلاح الدینی أن الاصلاح اخذ منذ 
نهاية العشرینیات من القرن احالي. بخطو فى حر كته إلى الخلف ولا يتقدم al‏ 
وأن منحنى التجديد والإصلاح آخذ فى التراجع والهبوط درجة بعد أخرى7 
ارتأی رشید رضاء الذی كان تلمیذا للامام محمد عبده أن أسعاذه قد قدم تنازلات غير 
ضرورية لصالح الدينة والتطور الحديث . وفی الوقت ذاته بجد أن الفکرین اللیبرالیین ' 
الذی قادوا حملة ضد الدوجماطبقية الدينية ۲۱00۳۵115877 5با0او۳۱6. قد 
"تدازلوا واستسلموا للتیار الأصولى الصاعد والآخذ فى التشکیل . فالشیخ عبد الرازق 
جرد من مناصبه وأنزوی فى بیته, وطه حسین أعلن توبته وسحب کتابه |زاء الهجرم 
الضاری الذی واجهه, و کتب خطابا مفترحا یدافع فيه عن نفسه کمسلم ومومن. و کتب 
ثلاثة أجزاء عن حياة النبی بعنوان «على هامش السیرة,( 

ومع نهاية العشرینیات ومطلع الشلائینیات من القرن اخالی. تتبلور الحمية الدينية 
فمن جبة الشیخ رشيد رضا تبرز أقوى اجماعات الأصولية الإسلامية فى التاريخ العربى 
المعاصر ومن يمينها ويسارها خرجت تيارات وجماعات أصولية عديدة . وتأخذ الجماعة 
على عاتقها مهمة قطع كل محاولة للتصالح أو التوفيق مع الحضارة الحديثة, ومن ثم تنهار 
المعادلة الترفيقية, التى حاول كل من الأفغانى ومحمد عبده صياغتها ا 
الجماعة , والتى رات فى أولئك المصلحين وأشياعهم شبهاً قوياً بدعاة التغريب 
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إذ هم لم يطعدوا فى قیم الغرب » وإغا انتحلوها لاإسلامء ولم بقدموا لامتهم بدیلا 
حقيقيا. زذهب الاخوان إلى أن المهمة المطروحة ليست صياغة حركة احتجاج إسلامية 
تفتح باب الاجتهاد الإسلامى لسد الفجوة التى آحدئتها قرون التخلف الطويلة ؛ على نحو 
ما ارتأى الأفغانى ومحمد عبده» وإنما أصبحت المهمة مع حسن البنا ›»)١۱۹٤۹-۱۹۰٩(‏ 
مؤسس جماعة الإخوان المسلمين هی بعث الإسلام الأصولى لا الاجتهاد فيه؛ وقطع كل 
محاولة للتصالح أو التوفيق مع الحضارة الغربية الحديثة؛ ورفض كل مظاهر التقدم فيها, 
فهى «حضارة مادية مريضة ملوثة بالإلحاد والإباحية والأنانية والرباه. على حد تعبير البغا , 
E‏ ب د الو ا للا 
وانجتمع دون حاجة إلى أى اقتباس أو استعارة من حضارات وأنظمة أجنبية 

ويأتى سيد قطب ۱۹۰۹- ۱۹۹) المُنظر الرئيسى العتمد للأصولية الإسلامية 
المعاصرة, وبتأثيرات قوية من فكر أبو الأعلى المودودى (۱۹۰۳- ۰4۱۹۷۹ » مؤسس 
الجماعة الإسلامية فى باكستان لینکر أن هناك ضرورة للاجتهاد ؛ فنحن جميعاً جاهلیون 
ولم نصبح مسلمين يعد . وعلينا أولاً الاقرار بان الحاكمية لله وحده . وهی تعمثل فى 
شريعة الله والتى تعنی كل ما شرعه الله لتنظيم الحياة البشرية فى أصول الاعتقاد والحكم 
والأخلاق والسلوك والمعرفة. وعلى ذلك فليس من حق بشر أن يشرع لبشسرء وليس 
بمستساغ الخروج على شرع الله أو الحاكمية بدعوى التعارض بين الشرع وبين مصلحة 
البشر ؛ لأن مصلحة البشر متضمنة فى شرع الله E E‏ 
مصلحتهم فى مخالفة ما شرعه الله لهم » فهم أولاً واهمون وهم ثانیاً کافرون بت 

وفی رأی قطب. أن عصور الاحیاء والتنویر والنهضة الصناعية قد صرفت آوروبا لا 
عن تصورات الکنيسة فحسب وإنما صرفتها كلية عن منهج الله فتم الانفصال بين 
العصور الاعتقادی الالهی. ونظام الحياة الاجتماعية. ومن ثم حدث ما آسماه قطب 
«بالفصام النکد» حيث انفصمت حياة الخاليق عن منهج الخالق » و کان لهذا الفصام آثاره 
الدمرة فى أوروباء ثم فى الأرض کلها . فکانت الجاهلية, ویعنی بها عبودية الداس للناس ' 
بتشريع بعض الناس للناس. وتصیح الهسة. فى رأيه» هی إعادة تعبيد الناس لربهم 
بتلقیهم منه وحده تصوراتهم وعقانئدهم وشرائعهم وقوانينهم وفیمهم ونظم حیاتهم 
بزمعها. فيكم بذلك التحرر من عبودبة العبید : وال سلاع وحده كفيل بذلك: وهو لا يقبل 
أنصاف اخلول : إما حکم الله وإما حکم امجاهلیة( ۲۳٩‏ : 

ویخلص سيد قطب . ؛ إلى أن الاسلام جاء کعلان عام لتحريرالإنسان فى الأرض من 
العبودية للعباد. بإعلان آلوهية الله وحده رب للعالین . وکان هذا اعلاناً حركياً واقعيا 
إيجابيا. . والذی يدرك طبيعة الإسلام, يدرك معها حتمية الانطلاق الحركى له فى صورة 


۳۳ 


الجهاد بالسیف للانقلاب على المجتمعات الجاهلية وتحطیمها( ۲۲ . ومن ثم فالحرب 
ضروربة للقضاء على اجتمعات الجاهلية العاصرة . أوء إن شئنا الدقة قلنا : للقضاء على 
حضارة العصر , هذه الحضارة التی أخطأت طریقها يوم جعلت اللابسات النكدة التى 
صاحبت التنویر والنهضة الصناعية تصرف الناس واجحمعات عن منهج الله . وتوقع 
الفصام النکد فى حیاتهم بين شريعة خالقهم ونظام حیاتهم الاجتماعية. 

رفی الربع الأخير من القرن الحالى؛ ظهرت جماعات اصولية إسلامية جديدة» 
آخذت على عاتقها مهمة تحسيد التصور القطبی وجعله حقيقة واقعة. فدعت إلى 
الحاكمية؛ وأقرت بجاهلية اجتمعات والبشر ووسمتهم بالکفر. وذهب بعضها إلى حد 
الانسلاخ عن انجتمع الکافر وهجره وتکوین جیتو 26110) من الأتباع والهاجرین من 
الزمان. الخاصمين للعصر كله والرافضین التفاعل مع ما حولهم. منتظرین يوم الانقلاب 
"والعودة لتعبيد الناس لربهم. وفی حين اتجهت جماعات أصولية إسلامية إلى انتقاء قضايا 
محددة للغاية لإثبات تميز الإسلام وتفرده واختلافه عن المفاهيم والقيم الغربية. كضرورة 
عودة النساء إلى الحجاب؛ وتأسيس بنرك إسلامية غير ربوية» وضرورة إقامة حدود 
الشريعة, والتفرقة فى المعاملة بين السلمین وغيرهم من أتباع الديانات الأخرى داخل 
اجتمعات الاسلامية فاننا نجد جماعات أخرى قد ارتأت أن الإسلام انتصر بالمجاهدين لا 
بالفقهاء والدعاةء وبالسیوف لا بعلوم الكلام» ومن ثم تحول الدعاة وانصلحون إلى 
مجاهدين حملة أسلحة بيضاء وسوداء, وألوان أخرى عديدة» يهاجمون الحداثة ويكفرون 
أهل الفكر والإبداع بدءا من الطهطاوى وانتهاء بنجيب محفوظ؛ يبطشون بمن خالفهم 
ال روش ا ف 

وعلى يد الكثير من هذه الجماعات, أنقلبت وعود العرب والمسلمين مع الستقبل. 
إلى سباقات نحو الاضی لاستعادة ما خلفه الأسلاف العدول . وفى تقديرى. وعلی نحو ما 
سنبين فى الفصول التالية . أن الدعوات التى تُشبعها وتروج لها الجماعات الإسلامية 
تنطوى على إعلان بإقالة العقل العربى من مهماته الترشيدية بدعوى الحاكمية وعجز 
البشر وقصررهم عن التشريع لأمور دنیاهم . وبحيث تكون المحصلة استقالة الإنسان 
العربى رعجزه عن القيام بدور تا فى بداء مجتمع عضرىء واتسحاية» أو ايعادة: غن. 
ساحات الصراع الأساسية من أجل العقلانية والحداثة والاستقلال والحرية والعدل ثم 
ده إلى تبني أخنراقة هل وإشراقه فى شارك وهسية خاضية الوطيس خارج ا ما 
والمكان مع أشباح لمشكلات مهترئة أحياناء ومنقضية فيما وراء الحياة والتاريخ 
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ثانیا ۱ 

مضمون الاصلاح الدینی : التوفیق والعودة إلى الأصول. 

فى تقدیری أن هذه النهاية الدرامية والمأساوية جهود الاصلاح والتجدید الدینی فى 
العسالم العسربی؛ وإنما یکشف عن خلل هیکلی فى صميم منهج وفکر الاصلاح 
الدینی .فهذا الفکر ولد مازوماً ومعيباً بحيث كانت آطروحاته لمعالجة الانحدار وتأاسیس 
النهضة مبتسرة یشوبها عدم اخسم. كانت فى مجملها تتجه إلى الاضی بدلا من 
الستقیل يحدوها الأمل فى أستمادة العصور الذهبية الأولى للإسلام» بصرف النظر عن 
التباینات والتحولات العی أحدثتها سنة التطور فى السیاقات الاجتماعية عبر القرون 
العديدة المنقضية وهذا الوصف الذی ذهبنا إليه لا يحول بيننا وبين إقرار أن بعض 
أطروحات الاصلاح الدينى فى العالم العربى كانت تمثل وقعها جسارة فكرية فى ظل 
مجتمع تقليدى كان يمر بمرحلة انتقال تاريخى من جراء إدماجه فى النظام الرأسمالی 
العا لمي وسنحاول فيما يلى تبين أوجه الخلل والقصور فى فكر الإصلاح الدینی. ثم نقدم 
تأويلا یکشف علة الخلل والقصور. 

لقد رأيناء فى مستهل حديثنا فى هذا الفصل. أن جوهر الإصلاح الديني فى الغرب 
كان الدعوة لإعادة فحص وتقييم الكتاب القدس. وتأويله تاريخيا اعتمادا على إعمال 
العقل فى النص الدینی. ودون سند من أى سلطان سوى سلطان العقل ذاته والهدف هو 
کشف جذور الأوهام واحرمات الثقافية ة المسيطرة والضابطة للبشر والعى تحول دون التقدم 
الانسانی . فکان إنكار الق الالهی للملوك ث ثم تأسيس حکومات مدنيسة. وشیوع ' 
العلمانية کمعتقد وأسلوب حياة› جوهره التفکیر فى أمور العاش ال نسانی من خلال ما 
هو نسبى» ولیس من خلال ما هو مطلق» وتوجت العلمانية بالتدویر الذی آعلن أن تقدم 
البشر وسعادتهم رهينة بسيادة العقلانية. وهی بدورها تعنی ضرورة القطيعة احاسمة مع 
العرفة والوجودية. لتقویض النظام القدیم كلية من اجذور, و کان الدخل لاحداث هذه 
القطيعة هوالقطيعة مع النظام الدینی وانعکاساته على أنساق الأفكار والقیم والسلطة 
والطبقات الاجتماعية. 

وعلى نحو مغاير للإصلاح والتدوير الأوروبى الذى سعى لإسقاط العالم القديم 
باسسه الأيدولوجية الدينية , نحد أن تيار الإصلاح الدینی فى التاريخ الحديث العاصر 
للعالم العربى» قد أعلن مدذ ولادته وبوضوح تام معارضته لكل محاولة تحط من قيمة 
الدین , ؛ وتنال من قدره» فقد أسس رواد الإصلاح الدینی» على نحو ما رأينا سلفا. 
نظرياتهم الإصلاحية على مقدمات تتعارض جذريا مع تلك التى قام عليها الإصلاح الدینی 
وتاسس عليها التنوير فى الغرب. فدعاة الإصلاح والنهضة عندنا ارتأوا أنه ينبغى الذهاب 
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أكثر فى اتجاه الدین » وليس العکس. وأن تقویض الدین يعنى الضی.فی اتجاه معا کس 
للحضارة . وعلیه فانحطاط العرب وتخلفهم وعجزهم لیس ناجما عن مرض داخلی 
عضال وإنما بفعل الاعتداءات اخنارجية وطغیان الحكام, ثم التأویلات الخرافية والوهمية 
للدین. وعلیدا إن آردنا البهضة العودة إلى الأصول النقية للدین نحتمی بهاء ونناضل تحت 
رایاتها ولذلك غابت مسألة نقد الأصول واجذور فهی مقدسة لا تمس, فى حين أن نقدها 
كان مطلبا لتجاوز الاضی والحاضر معا إلى الستقبل وانتفت الجرأة والجسارة على اقتحام 
المحرمات الفقافية وانتهاك قدسيتها المزعومة والتى كانت ولاتزال واحدة من بين عوامل 
أخرى عدیدة تحول بيننا وبين استيعاب وتمثل ما قامت عليه الحضارة الحديثئة من استنارة 
وعقلانية ونقد صارم لكل ما هو موجود. 

كانت الهمة الأساسية لرواد الإصلاح الدینی هى العمل على رد القيم والمنجزات , 
الغربية الحديثة إلى جذور إسلامية. وهم وإن كانوا قد انتقوا من الغرب كل ما بدا ظاهرا 
وباهرا من أوجه حضارته فى كافة مناحى ا حياة المادية والفکرية إلا أنهم لم ينفذوا إلى ما 
وراء ذلك من غايات ومنطلقات ومن نظرة كونية مادية علمية جديدة للطبيعة واجتمع 
والانسان مباينة للنظرات الأخرى غيرالعلمية التى سبقتهاء ومن ثم لم يشهد تاريخ 
الإصلاح الدينى فى العالم العربى منذ القرن الماضى مواجهة صادقة للظاهرة الدينية 
وانعكاساتها السلبية على مناحئ الحياة الأخرىء كمالم يشهد صراعا حادا من أجل 
العقلانية . ولذلك بقيت القوة الدينية جا تحويه من أفكار وتصورات ومعتقدات وغايات 
وعادات وما تفرزه من (نتاج فکری ومزاعم وتفسيرات للظواهر والأحداث» فى موقع 
مقدس لا تمس , بعيدة عن المراجعة العقلانية. 

واستنادا إلى هذه الرؤية التى قدمتها د يصبح القول بأن العرب قد تأثروا بالتنویر 
الأوروبى. وبأنهم وار عدر دوين لوك كرح فى عار لا سبيت فر عر 
غياب التنوير لغياب العقل الناقد القادر على كشف جذور الأوهام وانحرمات التى يزعم 
بأنها ذات أساس دینی. والتى تتضافر مع عوامل أخرى عديدة فى تكريس التخلف› وفى 
إعادة انتاجه. وشاهد على ما ذهبنا إليه من أن دعاة التنوير فى العالم العربى منذ على عبد 
الرازق وطه حسین؛ مرورا بلطفى السيد وسلامة موسى وشبلی شميل وفرح أنطون 
وصولا إلى لويس عوض ونجيب محفوظ. وغيرهم. صودرت کتبهم وتعرضوا" 
المجاكيات ویو أعمالهم» ووصل الأمر إلى حد الطالبة بإقامة حد الردة عليهم 
وقتلهم بدعوى کفرهم( * فوأدت أعمالهم وهی لم تزل فى الهد وفضلا عن أن دعوى 
التنوير لم تتجاوز أصحابها لتصبح تياراً فاعلا فى انجتمع بأسره. 


اش 


ریکشف الفحص الدقيق للاسهامات الفكرية لرواد الاصلاح الدینی عن أنهم قدموا 
أيدولوجية اصلاحية تنهض على الانتقاء والتوفيق بغرض التصالح مع الحضارة الحديشة 
الغازية والدافسة للهرية الإسلامية. وكان هذا الانعقاء مشوبا بنزعة برجماتيق عملية 
حذرق مبدأها النظری الأساسى هو أن الإسلام يعقبل كل ماهو صحيح وجوهری 
وضروری فى الحضارة الحديثة؛ وقد فرض هذا السلك على دعاة الاصلاح الدینی السعی 
الدائب لتنقیح هذه الإيدولوجية لکی يبرروا کل جدید , ولیقیموا الأسس الدينية لكل ما 
هر عقلی وعلمی واجتماعی وسیاسی. ولإثبات كل ما جاء به العلم احدیث, وما تقدمه 
الانسانية من تطورها الدائم موجود بين دفتی القرآن الذی بشتمل على کل شئ من الأزل 
إلى الأبد ومن الألف إلى الیاع ولیس لغرب والحضارة الحديثة برمتهاء من فضل» فكل 
ما هو حسن فى الحضارة الغربية أتى به الاسلام قبلها بقرون عديدة فضلا عن أنه یتفوق 
. على هذه الحضارة المادية بالروحانيات ضامنا السعادة فى الدنيا والآخرة وأن ما جاء به 
الغرب لا يزيد عن كونه «بضاعتنا وقد ردت الینا؛ على حد تعبير واحد من علماء الدين 
المصريين حال انبهارهم بالکتشفات العلمية الحديثة التى أطلعهم عليها العلماء الذين 
قدموا مع الحملة الفرنسية. وفيما يلى نقدم شواهد ندلل بها على ما ذهبنا إليه بشأن 
إيدولوجيا الإصلاح. 

فالطهطاوی. وهو ينقل ثقافة أوروبا فى القرن الشامن عشر لم يتبين الطابع 
الفلسفی العقلانی الذى يشكل جوهر ولب المعتقد السیاسی. فمفاهيم الحكم المدنى, 
والعقد الاجتماعی ‏ والديمقراطية... لم تتأسس فى الغرب إلا من خلال إزاحة تركة الحق 
الإلهى فى الحكم ومفاهيم العصور الوسطى التى ربطت لزمن طويل مصير الأرض بمشيئة 
السماء كما سبق أن بيناء ومن ثم كان من الطبيعى أن تعحول تلك الفلسفات العقلانية 
التى تأسس عليها انتدویر إلى حشوات ضلالية مخالفة لسائر الكتب السماوية وعلى 

من إراة لحر س قیها اد يتك مرن ا . وإلا ضاع يقينه على حد تعبير رفاعة 
نفسه( . یعنی هذاء أن رفاعة وهر ینقل ثقافة آوروبا الحديشة» كان يدعو فى نفس 
الوقت إلى عدم تمغل هذه الثقافة وإنما إلى أسس مدنية عقلانية» ولأن امجتمع فى عرف هذه 
الثقافة من صنع البشر وحدهم., وليس من صنع الإله. . ولهذا حول مفهوم التقدم العقلانی 
لدى الظهطاوى إلى خشوات ضلالي وصار التقدم لديه سعيا ليستمد أصوله من الاضی. 

ونلحظ ایضا لدى الأفغانى ومحمد عبده التأكيد على ضرورة الحافظة على الثقافة 
الإسلامية العقليدية لمواجهة التحدى الغربی. ومن ثم دخلت مسألة إحياء الهوية 
الإسلامية فى الشروع الإصلاحى والنهضرى الذى قدماه فى نهاية القرن الماضى ومطلع 
هذا القرن. وترتب على إقحام مسألة الهرية آمرین: الأول» أن نزعة الاقتداء بالغرب 
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اصبحت مع الزمن تبدو وکانها خضوع آعمی لقیم الغرب الرأسمالى السیطر والستعمر » 
وليس لقیم العقلانية والاستنارة. والأمر الشانى» أن التقدم الغربى فى الشروع الا صلاحی 
أصبح مرهونا بدعوة دينية اساسها العودة للأصول وما خلفه السلف الصالح فى العهد 
الأول للرسالة. 

وشاهد على ما ذهبنا إليه »أن الأفغاني برغم إيمانه بأهمية بعث حضارة جديدة 
للمسلمين والعرب. إلا أنه لم يكن مستعدا للذهاب فى دعوته للتجديد إلى درجة تجعله 
يأخذ بالفکر العلمى الحديث برمته. وهذا ما يمكن أن نلحظه فى كتابه «الرد على ' 
الدهريين؛ أو الطبيعيين 1134111211515 . ففى هذا الكتاب يحارب الأفغانى الفكر 
المادى العلمى العقلانى... ويرفض الحداثة الأوروبية لأنها دهرية ويؤكد على أن الدين 
أساس للمدنية , والاخاد فساد للعمران. ومن ثم أصبح الإطلاع على الفكر الحديث 
والأخذ به رهینه بقبول ما يتفق منه والشريعة الإسلامية. ولذلك رفض الأفغانى الفلسفة 
المادية العقلانية وما جاء فى فكر فوليتر وروسو ونظريات دارون» فالنهضة عنده إنما 
تكون بالتمسك بعروة الهوية الرئقی . وهی العودة إلى الدين الحنيف الصحيح أما الابتعاد 
عنه فهو الانحطاط بعینه أيضا جاء رد الشيخ محمد عبده عنيفا على فرح أنطون عندما 
دعا فى كتابه «أبن رشد وفلسفته؛ إلى العقل العلمانی» وشرح الأسباب الضرورية لعدم 
مزج الدين بالدنيا والفصل بين السلطة السياسية والدين. حيث ذهب محمد عبده إلى أن 
الدين هر أساس الحياة السياسية, بل هو أساس متين لها . وأن فصل الدين عن الدولة ليس 
فقط أمرا غير مرغوب فيه؛ بل هو أمر محال 

نخلص مما سبق إلى تقرير ممتين أساسيتين أيدولوجيا الإصلاح الدینی : الأولى» 
النزعة العلمية الإجرائية, فحركة الإصلاح الدینی كانت تبحث عن علاج لمشكلة ضعف 
المسلمين في مواجهة التحدى الأوروبى. فالهدف كان ذا طابع اصلاحی. ولذا كان هم 
الفعل مقدما على حساب عمق الفکر . فلم تهتم ببحث الجذورء وكان مسعاها الوصول 
إلى حلول وسطى تجمع بين القديم واجدید معا بدلاً من القطيعة مع القديم أو تجاوزه. 
والسمة الثانيةء نلمسها فى الطابع الانتقائی التوفيقى وليس التأليفى أو التركيبى 
الإبداعى, فهذه الإيدولوجيا بحكم همها البراجماتى لم تقم منذ البداية بنقد صارم 
للأوليات والجذور وإنما سلمت منذ البادية بصحتها وسلامتها واكتفت بنقد المارسات 
الخاطئة التى شاعت مذ عهود الظلام التركىء ولذا صاغت خطابا ©15001015(] یقرم 
على تمجيد الماضى , وإضفاء هالة من القداسة عليه, كما اعتمدت نظرة رومانسية لتاريخ 
الاسلام اساسها الانتقاء التحكمى واستبعاد كل ما من شأنه أن ينقض الصورة التى 
یفضلون أن تکون الأحداث فى الاضی قد تَمّت علیها. 
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الغا 

المظاهر العامة للعردة للأصول ودعاوى الأسلمة فى العالم العربى 

كان بإمكان الراقب لتطور ظاهرة تنامى الأصولية الإسلامية فى العالم العربى منذ 
نهاية الستينيات من هذا القرن, أن يدرك بسهولة البدايات الأولى لموجة عارمة من التدين 
تشير إلى أن ثمة تحولا قد بدأ فى الحدوث فى ما يمكن أن نسميه المزاج الدينى للجماهير 
فى كشير من البلدان العربية . فشمة مظاهر واضحة للعزدة إلى وی ون والممارسات 
اليومية توصف بأنها إسلامية» وأصبحت بشكل متزايد نمطا سلوكيا منتشرا. فقد بدأ 
کثیر من الداس يظهرون وكأنهم آصبحوا أكثر اي یمان وولاء وإخلاصاً للأوامر الدينية التى 
یملیها علیهم دينهم» وبانهم أصبحرا أكشر تطابقا مع القیم والعادات والسلوكيات 
الاسلامية التی أنحدرت إلينا من الأسلاف فى العهود الأولى للاسلام. 

وتشير السوح الاجتماعية 5۱1۲۷6۷ |00013) التی آجریت بخصوص الکشف 
عن التوجهات الدينية الشخصية 02016012311015 Religious‏ ۳۲۵50۳۱ إلى 
حدوث زيادة ملحوظة فى هذه التوجهات. فعلی سبیل الشال » أظهرت نتائج مسحین 
ل اس ا ا كر ی ار عفر 
الديئية بانتظام زادت نسبتهم من /١8‏ إلى ۰/1۱ والذين يعتقدون أن المسلمين عليهم 
اتد يعظر رر الكطرليات ریات ی إلى ۲۰ . کما بدأت ت تظهر 
عدة تغييرات أخرى فى السلوك الفردى والاجتماعى تث تشير إلى أن ثمة سعياً حقيقيا 
للعودة إلى أنغغماط من الرموز والطقوس والشعائر الدينية؛ والإصرار الشديد علیها 
واخماس البالغ الصريح لها من قبل قطاعات واسعة من السكان على اختلاف أنتماءاتهم 
الاجتماعية . 

فبشكل متزاید بدأ كثير من الرجال , الشباب منهم على وجه الخصوص يطلقون 
اللحية ویرتدون الجلباب وغطاء الرأس بدافع التأسی بالتقلید النبوی, وبطريقة توصف 
بانها شرعية كما بدأ یظهر. وبشکل آخاذ ولافت للنظر فى الشوارع وفی وسائل 
الو اصلات العامة والجامعات وبعض ض أماكن العمل. نساء صغيرات السن فى الفالب 
ومتعلمات ‏ يرتدين زيا لم يكن شائعا فى السنوات النقضية . فقد أصبحن يرتدين ملابس 
طويلة حتى تكاد تلامس الأرض وتغطى أجسادهن ولا تترك سوى الوجه واليدين بدون 
غطاء : وهو ما عرف بالحجاب ثم ظهر من النساء من يرتدين النقاب ويحجبن أنفسهن 
تماماً. فلا الوجه وله اليدين التزاما واعتقادا بان كل ما يظهر من جسد المرأة عورة يجب 
سترها وحجبها فضلا عما يتيحه هذا الزى من إحساس بالهرية الاسلامية الفتقدة على ' 


ا و 
الحجاب 
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وانتشرت دعری الفصل بين اجنسین. وعدم الاختلاط فى الأماكن العامة وقاعات 
الدروس والبحث فى الدارس والجامعات. وتم تبریر الدغوة لهذا الفصل بانه اتقاء للرذيلة 
وللشرور والائام التی تدجم عن اختلاط الذ کور والإناث› ونشبت معارك, حامية الوطيس» 
حول مسائل الحجاب والنقاب. وخزوج الرأة واشتغالها وصوت الرأة هل هو عورة أم لا؟ 
والوسیقی وغیرها من الفنون أحلال هی أم حرام؟ وأصبح من الواقف الألوفة فى اجتمم 
الصری على سبیل الشال. فى ندوة أو محاضرة تعقد عن الشعر أو الرواية أو السرخ. أو 
فى حفل غنائى » أن يقوم طالب أو أحد احضور لیتعرض على هذه الفنون بدعوی آنها ضد 
ال سلام وأنها ناج لشقافة غريبة وغربية » تطرح مفاهیم وأفكاراً وقیما بعيدة عن 
النموذج الاسلامی الأصولى. 

. واتخذت المارسات العبادية طابعا مظهریا لم يكن معروفا من قبل . فالآذان 
للصلوات الخمس يتم عکبرات الصوت. و کذا آداء الصلاة. والصلاة تقام داخل الکلیات 
وأماكن العمل حيث يتم إيقاف الأعمال ال جارية › أو انسحاب الطلبة والطالبات من قاعات 
الدرس لأداء الفرائض واضطلعت قطاعات بمینها من الجماهير ببعض الأعمال ذات 
الصبغة الدينية. حيث کثر بناء الساجد الهلیة۱٩‏ ۳ وتضاعفت | الانفاقات الشخصية 
لاحیاء الکتاتیب التى تقدم تعلیما دينياً تقليدياً. ونظمت جمعیات لتحفیظ القرآن 
وظهر اهتمام واضح بمقامات الأولياء والأضرحة. وتزاید الاقبال على الطرق الصوفية 
ففی اجتمع الصری تضاعفت آعداد النضمین للطرق الصوفية اربعة أمثال على الأقل 
خلال عقدی السبمینیات والشمانینیات ۱۹۹۰-۱۹۷۰ وزاد النشاط الأسبرعى 
والوستمی لهذه الطرق زيادة ملموسة خاصة فى الدن الكبري, بل لقد أصبح تبعض هذه 
الطرق مزسساتها الالية والاقتصادية والعقارية الزدهرة( ' ۲۳ . ایضا. تضاعفت آعداد 
الجمعيات الدينية إذ تشير الإحصاءات إلى أن ری الحمفيات الدينية فى مصر فد بلغ 
9۰۰ ال ۱ ۳ وقد تعددت وتشعبت الأنشطة 
التی تمارسها هذه اجمعیات بحيث جاوزت الهام الدينية لتقدم من خلال الساجد العدید 
من أشكال الرعاية الاجتماعية و الصحية والتعليمية و الاقتصادية. وفی إطارات جديدة 
ذات صبغة دينية ومتميزة عن الخدمات التی تقدمها المؤسسات الأخرى العنية بهذه 
القطاعات . 

ونلحظ آیات حضور الظاهرة على الستوی الفکری فى نو الکتابات الدينية: وإعادة 
وطبع وطرح کتابات (سلامية معينة ثم رواج هذه الکتابات واتساع سوقها وجمهورها 
كما عقدت مزترات آقامها السلمرن فى أنحاء العالم الاسلامی حول قضایا الأصالة 
رالعودة إلى الذات . والصحوة والاحیاء الاسلامی...: وصدرت العدید من الكتب» 


وانجلات( ۲ ۳ والقالات التی تؤكد على مشروعية الاسلام والقیم الاسلامية کنسق 
حضاری متمیز . وجاء ذلك ضمن خطاب آیدولوچی يتم الترویج له» وينهض على تمجيد 
الماضى » ویضفی عليه هالة من القداسة. ولا مانع بالطبع من هجاء الغرب والدعوة إلى نب 
حضارته الادية اللحدة الوافدة والآخذة فى الأفول فى مقابل إشراق شمس الاسلام مرة 
انیت ودعوة العرب السلمین. خير أم الأرض الذین کانوا سادة العالم فى وفت من 
الأوقات عندما کانوا متمسكين بدينهم للعودة إلى دينهم لا ری 
العالم وقيادته من جديد كما كانوا فى وقت من الزمن النقتضی( 

وظهرت اتجاهات قوية فى الأزساط العلمية لأسلمة العلرم الإنسانية فكثر الحديث 
عن علم الاجتماع الاسلامی. والنظرية الاجتماعية فى الفكر الاسلامی(*) وعلم النفس 
الاسلامی, والاحصاء الإسلامى, وعلم الاقتصاد الإسلامى والأدب الإسلامى ونقده. 
ونظرية“الأدب الاسلامی. والمسرح الإسلامى. وشاعت دعاوى فى الأوساط الأكاديمية بأن 
تلك الأنواع الستکرة والجديدة من العلوم نابعة من بیشتنا الإسلامية المتميزة وتتفق مع 
Islam- ENG E‏ 
1| لتتناول العلوم الطبيعية أيضاء فعقدت فؤتمرات عن الاعجاز العلمی فى 
القرآن» والاعجاز الطبی فى القرآن. والطب النبوى والطب الإسلامى»› و کثر الحديث عن 
العلاقة القائمة بين الدين والعلم ومحاولات استخراج الحقائق العلمية ووسائل علاج 
الأمراض وقوانین الفلك من القرآن. ومحاولة تأكيد صحة الدين بالأدلة العلمية» كما 
ظهر فريق من الباحشین المسلمين يشكل القطاع الأعظم منهم طائفة نفعية من 
الا کادیمیین. أساتذة الجامعات والعاهد العليا والوافدين للعمل فى بلاد النفط وكانت 
مهمتهم إيجاد الأسانيد الشرعية من قرآن وسنة لتسویق شرعية الأفكار والعلوم 
والمكتشفات واخترعات الحديغة وإيجاد غطاء إسلامى يبرر تداولها واستخدام تطبيقاتها 
لدى السلمین إرضاء لبيئة الشقافة الاتباعية فى بلاط النفط التى وفدوا إليها بدعوى 
الحفاظ على الإسلام وفى الوقت نفسه يحافظون على مكاسبهم الدولارية منها. 

وعلى المستوى القانونى والتشريعى» ارتفعت الأصرات مطالبة بإلغاء كل تشريع 
يتعارض مع الشريعة ال سلامية وتدعو إلى تطبيق الشريعة والالتزام بها والاستعاضة بها 
عما عداها من القوانين الوضعية. ووجهت انتقادات بلغت حد الإدانة لبعض الحكومات 
العربية لتهادنها وتراخيها فى تطبيق الشريعة. وارتفعت المطالبات التى تدعو الحكومات 
لاتخاذ التدابير والإجراءات اللازمة لمنع وحظر انتاج الخمور وبيعهاء ومنع الافطار العلنى 
فى شهر رمضان ومعاقبة من يجاهرون بإفطارهم» ومواجهة الأفكار الملحدة فى الکتب 
واجلات والدوریات. ومطالبة الحكومات بإصدار تشريعات لمعاقبة الكتاب والمفكرين 
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. الذين یتعرضون للإسلام أو للعقائد الدينية بسوء. ویلاحظ أن دعاوی تطبیق الشريعة قد 
تمحررت حول قضيتين أساسیتین : الأولى هی مسألة تطبيق احدود . والشانيبة تععلق 
بقضایا الأخوال الشخصیة( * ۳ 

ناتی أخيراً إلى التجلیات الاقتصادية المواكبة لصعود الأصولية الاسلامية. إن تأمل 
هذه السجليات يكشف لنا عن أنها قامت على أساس تحویل القدرة والطافة الدينية 
والإيمانية الى اشتدت حميتها فى العقدين الاضیین. إلى ارتباط مصلحی ومؤسسى 
للمؤمنين. فالنظم الاقتصادية يتم تصنیفها على أساس دینی. فشمة اقتصاد إسلامى, 
واقتصاديات أخرى غير (سلامية وان شئنا الدقة اقتصادیات ملحدة. وأدى بزوغ 
الأصولية الإسلامية إلى حدوث تحويرات وتحولات فى النظم الاقتصادية خاصة النظم 
الصرفية والماليق E EES‏ وله لاسلس امین من ارد 
الإسلامية7” "۲. وظهرت شر کات توظیف ال سوال الاسلامية ۶ ۲ وادعت هذه 
ال سسات الالية أن معاملاتها الاقتتصادية تمرى وفقا لتعاليم الإسلام ولا ت تشربها شبهة 
الربا المؤثم دينياً . ایضا تاسست شركات ومحال تجارية ومستشفيات علاجية تحمل أسماء 
دينية أو أضيفت كلمة إسلامية لنوع النشاط الذى مارسه( *) . أيضاً يلاحظ ارتفاع 
وتزايد الطالبات فى عدد من اجتمعات العربية بضرورة تبنى الدولة لعملية تنظيم الزكاة 
والملاءمة بينها وبين الضرائب الوضعية. 

- الدين والدولة : الشرعية والتبرير. 

نعرض هنا لشكل من الإحياء الأصولى الإسلامى الرسمى. أو ما أطلقنا عليه فى 
سياق البحث الإسلام الرسمى . وأعنى به إسلام أولى الأمر أو (سلام الحاكمين. وذلك 
بالنظر إلى ما ذهبنا إليه من أن الإسلام كدين يتعدد بحعدد تأويلاته والتى هی أشكال 
تعبير دینی عن تعدد القوى الاجتماعية واختلاف مواقعها الطبقية؛ ومن ثم يتباين الإسلام 
باختلاف معتنقیه وباختلاف وضعهم الاجتماعى > وموقعهم من علاقات الإنتاج, 
وتناقض مصاخهم . وهو يختلف أيضاً باختلاف الشكل الذى فيه يدركون علاقتهم بهذا 
الذي 7( , 

ویکشف تأمل الشروط المادية الخاصة بحركة الصراع الاجتماعی للجماعات› 
التاريخية والعاصرة. فى العالم العربی أن الإسلام الرسمى أو دين الدولة . کان ولایزال 
عنصر أبارزاً وفعالاً فى البنية الأيدولوجية للتكوينات الاجتماعية العربية . فالطبقات 
الحاكمة تستخدم الإسلام كأداة أيدولوجية لإقرار السيطرة وإضفاء الشرعية على 
وضعيتهاء ولتبرير السياسات والمارسات » وللتعبئة السياسية والفكرية» وفى خلق 
التأييد» ثم فى تشويه ودحض الخصوم والمعارضين والخارجين على النظام القائم. فهذه 
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الطبقات فضلاً عن الأجهزة القمعية التى تقمع احتجاجات الخكومين وتردهم. تحتاج 
إلى المؤسسات الدينية التى تواسى المحكومين, وتقيم المصالحة بينهم وبين النظام 
الاجتماعی والسياسى القائم, حيث يتم تأميم الإسلام واحتکاره على نحو قسرى» 
وحيث تتبنى المؤسسات الدينية الرسمية أيدولوجيا النظام الحاكم وممارساته, وتصوغ 
منطلقا ومنطقا روحيا وأخلاقیا لقيم ومعايير ومارسات النظام. ومن ثم تقوم بصياغة 
ار حي لكل وبحي سوا رطا ی 
المصالح( ** 

والمتتبع للتطورات التى شهدتها اجتمعات العربية فى مجموعها منذ نهاية العقد 
السادس من القرن الحالى, وبالتحديد بعد هزيمة يونية ۱۹۹۷ كان بإمكانه أن يرصد 
اتجاها قوياً لدى عديد من الحكومات العربية نحو التركيز على اعتماد المقولات الإسلامية 
كأسس لنظم الحكم فى مجتمعاتهاء تبرر بها وجودهاء وتبنى عليها مشروعيتها وتتخذ 
منها خطابا وسطيا بينها وبين خصومها وبين الجماهير العربية فى عمومها بل إننا 
يمكن ألا نستثنى نظاما عربيا واحدا من بين الأنظمة العربية, رجعية كانت أم تقدمية, 
على حد التصنيفات التى كانت شائعة ومتداولة فى ساحة السياسة العربية فى عقد 
الستينات من هذا القرن. لم يلجأ إلى الإسلام ویستخدمه كسلاح نظرى فى إدارة 
صراعاته الداخلية والخارجية(*2. 

ففضلاً عن الأنظمة العربية قديمة العهد بالهرية الإسلامية كالعربية السعودية 
والغرب. كان ثمة أنظمة عربية وصفت فى الستینیات بأنها أنظمة تقدمية قد اتخذت 
من الإسلام خاصة والدين بعامة؛ عکازا تتكئ عليه فى تهدئة اجماهیر العربية وفى 
تغطية العجز والفشل الذى فضحته هزيمة يونية ۰۱۹۱۷ وذلك بإشاعة التفسيرات 
الدينية والروحانية لانتصار إسرائيل وهزيمة العرب. ومن ثم تعزية اجماهیر وتسكينها 
فيمايتعلق بنتائج الهزيمة وأبعادها وإمكانيات تجاوزها. بل لقد وصل الأمر إلى حد 
الاحتضان الرسمى من قبل هذه العظم لموجات من الهوس الدينى› وقيامها عبر مؤسساتها 
الإيدولوجية بتزيين الخرافات وإظهارها بمظهر الحقائق العلمية, تزييفا للواقع وسلبا لوعى 
اجماهی توم ليها بحل يو نر ريده ارصن ف ا و 
السيطرة(**). 

ونقدم فيما يلى عددا من الشواهد التى تؤكد فى مجوعها أن نظم الحكم العربية 
العاصرة على تباينهاء قد أخذت بشكل متزايد تعتمد الإسلام كأساس لبناء شرعيتهاء 
كما أنها سعت لاضفاء طابع دينى على قضايا السياسة والاقتصاد والاجتماع» كما أنها 
استخدمت الإسلام لواجهة الخصوم وقهر العارضین وحتى قتلهم. وهی أمور مهدت لها 
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وراکبتها (شاعة لدعاری العودة إلى الأصول النقية للاسلام والتمسك بهاء ودعاوی 
تطبیق أحكام الشريعة الإسلامية؛ والزعم بالمواء مة والربط بين السیاسات الاقحصادية 
والاجتماعية وأسس نظم اخکم وبين الأسس الاسلامية. 

ففیما یتعلق بقضية الشرعية ل ای وم 
الانتسساب إلى النبى» أو على حماية الاسلام ورعاية مقندساته( " © ففی العربية , 
السعودية. حيث يتخلل الإسلام كافة مظاهر وأشكال الحياة العامة . وتمارس الشريعة 
الاسلامية نفوذا وتاثيرأ على مجمل حياة السكان أكثر من أى مكان آخر فى العالم؛ وفى 
اجتمع السعودی تستخدم سلطة الدولة لفرض أوامر وتعاليم الإسلام بالقوة . ويمكن 
لزائر العربية ة السعودية أن يلاحظ وجود الطوع أو الراقب الأخلاقى أو أفراد هيئة الأمر 
بالعروف, وهم:يمازسون نفوذهم بالقوة على السكان من أجل الالتزام بإقامة الصلوات 
اليوميةء والالتزام بارتداء النساء للزى الإسلامى. وتستخدم الأسرة السعودية الحاكمة 
الإسلام الوهابى بدرجات متفاوتة على أنه أيدولرجيتها الرسمية, وأداتها لضمان 
الشرعية لنفسها. وعلى أنه دين الدولة حامية الحرمين . وهى شرعية دينية يعززها تأييد 
قبلى والائنان معا يعملان على توطيد حكم الأسرة السعودية ویمنجاها شرعية 
السلطة( ٩۳۸‏ . وتجدر الإشارة هنا إلى أن هذا الاحتكار الرسمى للإاسلام من قبل السلطات 
لم يكن حائلا دون ظهور حركات أصولية إسلامية» سنية وشيعية» معارضة ومناهضة 
للأسرة اخحا کمة. وذلك فى عقر مقدسات الإسلام فى الحرم الکی. وفى شرق الملکت. 
تطالب بالعودة إلى الإسلام الخالص النقى وإسقاط الحكام السعوديين. وقد تم قمع هذه 
الحركات بحسم وقسوة شديدة من قبل السلطات والتى وصفت تلك الحركات بأنهم 

ع حا SEES‏ رجا راح ی اكد يمايا ی 


وتكاد تقترب كل من الغرب. والأردن, وعمان, ودويلات الخليج العرفى من هذه 
الوضعية التى تستمد شرعيتها من رموز دينية وقبلية > فالملك الحسن يحكم المغرب 
استنادا إلى الشرعية الإسلاية سا الإشين E‏ الذولة ی رصوز 
الإسلامية لتبریر سياساتها وأهدافها( " ٤‏ . ويحكم قار س بن سعید. > سلطان عمان» 
باسم الشرعية الإسلامية على الذهب الاباضی ١(‏ © . وفى الأردن تزعم الأسرة 
الهاشمية الحاكمة أنها من نسل النبى» وهذا مهم للشرعیة( " * 2 . 

وفى عقدى السبعینیات والثمانینیات من القرن احالی تصاعدت دعاوی نظم الحكم 
العربية بضرورة (عادة النظر فى الأنساق القانونية الحاكمة والضابطة فى مجتمعاتها. 
والتی وصفت على الستوی الرسمی بانها مستوردة ووافدة بغرض إعادة الالتزام 
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بالقوانين الإسلامية أو الشريعة والتقيد بها كإطار قانونى منظم وضابط لإيقاع الحياة 
وسلوك البشرء 

زقد بدأت فى أبو ظبی عمليات الجلد بالسياط للمجرمین. كما بدأت عمليات بتر 
الأعضاء وفقا للشريعة فى ليبيا وموريتانياء وكانت تلك واحدة من أكثر الظواهر إثارة 
فيما يتعلق بتطبيق الحدود( ۲۴۲ وفى عام ۱۹۷۸ تشكلت فى السودان لجنة من أجل 
أسلمة (5131711231101] الدستور. وفى خريف ۰۱۹۸۳ كان قرار الرئيس تميرى. 
بتطبيق الشريعة الاسلامية فى أنحاء البلاد. وقام حسن الترابی, وهو فى منصب المدعى 
العام , بدور هام فى التطبيق العملى للشريعة الإسلامية فى كل الميادين, وقررت تعديل 
و ال ا ا دك 
الحكم لهذا التحول تتلخص فى العودة إلى الهوية الإسلامية الأصيلة( ۶ 

أمافى مصر » فقد كانت أهم الملامح الرئيسية لنظام حکم السادات هی استعادة 
الرموز الديئية. . فمنذ أن قدم السادات إلى السلطة . أخذ يؤكد على اسم «مجمد» كاسم , 
أول له واصفا نفسه بالرئيس الژمن منهیا خطبه بآيات من القرآن وفى عام ۱۹۷۸ 
صدرت وثيقة ايدولوجية للنظام عن الاشتراكية الديمقراطية › تؤكد بشدة على الإسلام 
كمصدر أساسى للتشریع . وتم تعيين شيخ الأزهر على نفس بروتوكول رئيس الوزرا. وقام 
رئيس مجلس الشعب المصرى آنذاك صوفى أبو طالب» بتشجیع عملية تقنين الشريعة 
الإسلامية وإعداد مسودة لتعديل الدستور المصرى تجعل من مبادی الشريعة الإسلامية 
المصدر الرئيسى للتشريع › وليس فقط أحد مصادره المادة الثانية من دستور ۰۱۹۷۱ 
ولقد تمت الموافقة على هذا التعديل فى مايو ١98٠١‏ . وقبل هذا التاريخ بغلاث سنوات 
اقترحت وزارة العدل الصرية إصدار تشريعات تحدد عقاب الردة بالموت. وتمنع الرباء 
وقطع يد السارق ورجم الزانى والزانية بالحجارة حتى الوت. وكان مجلس الشعب 
الصری قد قبل تلك الاقتراحات, وبعدها بعام واحد أقر قانونا يجرم تعاطى السلم 
للخمورء ويحظر بيعها فى الأماكن العامة باستخناء تلك الأماكن اخصصتة 
للسياحة( )2 

وشهدت البلدان العربية الأخرى تطورا ماثلا. ففى عام ۱٩۷۵‏ تأسس فى اليمن 
مكتب الارشاد والتوجيه الإسلامى خماية الوطن من الأيدولوجيات اللحدة الوافدة والتى 
تتعارض مع الأصول الإسلامية. وفى أواخر عام ۱۹۷۸ فرضت الكويت قيودا على 
عروض الرقص فى الفنادق والنوادى الليلية . وكان التفسير الرسمى الذى قدمته الحكرمة ' 
ان هر أن ارف القن الذي عم ده المروض قد ا تا الف فع 
عروضاً تتعارض والطابع الاسلامی الأصيل للکریت(* * 


وم 


وعلی مستوی انطاب السیاسی الرسمی لنظم احکم العربية» حدث تغییر ملحوظ 
فى اللغة السياسية التداولة خلال الربع الأخير من القرن الحالى, وکان آهم ما يميزه هر 
الاستخدام التزاید للرموز الاسلامية. فالسیاسیون العرب أصبحوا آکثر حرصا على بیان 
أن آفکارهم وبرامجهم لا تتعارض مع الاسلام ولا تعناقض مع مبادئه. ومن ثم بدأوا 
یظهرون اهتماما أكبر بالرموز الإسلامية وبالشريعة الاسلامية. 

ففى مصر دعمت القيادة السياسية اجماعات الإسلامية لإحداث توازن مع جماعات 
المعارضة اليسارية , وكشيراً ما كان يشار إلى الرئيس السادات على أنه الرئيس المؤمن 
«محمد أنور السادات»: وكان عادة ما بختتم خطبه بمقتطفات دينية, وأصبح الإلحاد هو 
السمة الرئيسية التى كان يستخدمها لرصف معارضيه السياسيين. 

أما جعفر نميرى» فقد خطب فى جماهير السودان في آخر أيامه» مُدعياً أن أحد 
أولياء الصوفية قد جاءه فى النام وطوف به السودان صائحا : العدالة. .. العدالةء معطياً 
بذلك احاکم الشرعية التی آقامها لتطبیق اخدود وحالة الطواری التی آعلنها لقهر خصوم 
النظام ومعارضیه, جلالاً صوفیا SS E‏ . مظهرا نفسه بمظهر الريد الصوفى» 
مدعيا أن نظامه يدعمه أهل الله( 

وفى تونس. كان الرئيس بورقيبة الذى اعتبر منذ عام ۱۹۵۲ أكثر قادة العرب 
علمانية قد أخذ يمارس سياسة استرضاء المشاعر الإسلامية التصاعدة, وما تمعخض عنها 
من حركات أصولية وجد فيها النظام الحاكم خير حليف لمواجهة جهة العارضة اليسارية. 
وانطلاقا من هذا الوقف . عملت السلطة على دعم الحركة الاسلامية. وغضت الطرف عن 
نشاطها غير القانونی. وحتى عن اخطب التى كان يلقيها بعض رموز الحركة فى المساجد. 
وأغمضت عيديها عن تسرب أعضائها إلى منظمات الشباب ودور الثقافة > كما تغاضت ١‏ 
عن تداول عناصر الحركة لكتب المودودى وقطب وأدبيات الاخوان السلمین. وذلك فى 
الرقت الذی كانت تطارد فيه بلا هوادة حر كات اليسار وتصادر الكتب الماركسية وتحاكم 
حائزيها بالسجن لسنوات طويلة. بل لقد ذهب بورقيبة إلى حد المطالبة بمراجعة برامج 
التعليم وشحنها بالواد الدينية وتطهيرها من الأفكار الوافدة. كما أمر بزيادة القررات 
الدينية فى مناهج التعليم. وفى أحيان أخرى كان بورقيبة يقدم خطبا فى المناسبات الدينية 
من فوق الساجد الشهيرة فى تونس کالزیتونه والقیروان. وبعد عام ۰ بدا واضحا 
من الخطب اخکومية والقرارات الصادرة عن نظام الحكم.فى تونس أن ثمة محاولات 
جادة من قبل النظام ی ی مت التعديث” والانسحاب من مسار 
العلمنة التى اختارها نظام بورقيبة منذ عشرین غاا (۲*۸. 


وفی اجزاثر اتخذ نظام الحكم لنفسه آیدو لرجية هى مزیج من الاسلام الاصلاحی 


۳۹ 


والاشتراكية لتکون العقيدة الرسمية للنظام واساساً لشرعیته . وکانت ثمة محاولات 
جادة من قبل النظام لتعزیز الترجه الاسلامی ودعمه لواجهة حر کات الرفض والاحتجاج 
الجماهيرية فى اجزائر . فالساجد الرسمية كانت تدعر. باسم النظام إلى قيم التضامن 
الاسلامی, وتندد بأحداث الشغب والتمرد. وترجعها إلى قلة الوازع الدینی» وتدعو إلى 
تحكيم العقل والحكمة باعتبارهما ميراث السلم الصالح للقضاء على الفتن التی تهدد 
استقرار الأمة واصلاح آحوالها وتحث السلمین الجزائريين على الامتشال لأوامر أولى 
ا امه والالجرام عن ساب لنت تمالع اما تسایس ررر ار از النقام لهو 
فساد للدین والدنیا معا ۲*۱۱ . 

آما فى لیبیا وبعد محاولات لاحیاء الشريعة الاسلامية فى السنوات الأولى من عقد 
السبعینیات من القرن احالی تفدم الرئیس القذافی بتأویلاته الخاصة للإسلام, لیختزل 
الشريعة فى القضایا الدينية والسلوك الاأخلاقی. وفی هذه التأويلات رفض السنة النبوية 
والتراث الهائل من دراسات علماء السلمین واکتفی بالقرآن وحده . وفی تطور لاحق 
حذف الشريعة واستبدلها بالکتاب الأخضر الذی ضمنه ما أسماه بالنظرية العا مية الثالثة, 
والتی انطوت على تأویلات للقرآن یصعب أن تمد قبولاً لدی جمهور السلمین(۲ *) . 

یبقی أن نشير إلى تزاید اهتسمام الحكومات العربية بالتعلیم الدینی. ففی عام 
۷ عقد فى العربية السعودية مؤتمرا للتعلیم الاسلامی. حضره مثلون لأربعين دولة 
إسلامية وعربية. و کانت آهم توصیات المؤتمر ضرورة تبنی سياسة تعليمية تنهض على 
أساس الرژية الإسلامية التی تشتق مبادئها من الصادر الاسلامية المتحيزة عن 
الأيدولوجيات الوضعية, كما أكد المؤتمر على ضرورة اعادة النظر فى مناهج العلوم 
الطبيعية وطرق تدريسها بغرض إزالة الفجوة الصطنعة. فى رأى الژتمرین؛ بين الدين 
والعلم والتى اعتبروها بدعة وافدة من تراث الغرب. وقد قامت العديد من الحكومات 
العربية بإحداث تحويرات وتغييرات أساسية فى المناهج الدراسية بهدف زيادة احتوی 
الدینی فى هذه الناهج. 


رابعا 

نحو تأويل مأزق الإصلاح الدینی فى العالم العربى. 

للنظر الآن على أى نحو یمکننا تأويل ما شاب أيدولوجيا الإصلاح الدینی من 
نزعات برجماتية وانتقائية وتوفيقية وماضوية أو انکفائية انتهت بتيارالإصلاح الدینی 
لأن يخطو فى حركته إلى الخلف ولا يتقدم إلى الأمام, وجعلت من منحنى التجديد الدينى 


۳۷ 


منحنی هابطا آخذا فى التراجع, ثم التصلب فى النهاية على يد الاخوان السلمین وما 
خرج من یمینها ویسارها من جماعات أصولية جديدة. 

نسلم, بداية؛ بان التیارات والاهتمامات الفكرية فى عصر ما » إنما ترتبط ارتباطا 
وثيقاً بالواقع الاجتماعی- الاقتصادی الذی تظهر فيه» ومن ثم فنحن نؤكد هنا على 
الطبيعة الفکریة- الاجتماعية لتیار الاصلاح الدینی اا ا ا ي 
بالأساس , وعلى هذا يجب الترجه مباشرة إلى التفكير فى الشروط الماية التى فى ظلها 
كانت الدعوة للاصلاح ۳۳7 . ولماذاجاءت على النحو الذى رأيناه. 

فى البدء كان التغلغل الامبریالی فى حركة التطورات للتکوینات الاجتماعية غير 
الأوروبية» العربية مها وغير العربية وقد أحدث ذلك التغلغل انعطافاً جذرياً فى تطور 
هذه التکویدات» تولدت بفعله فيها علاقات إنتاج جديدق ومن الصعب القول بأنها 
كانت تحققا لضرورة تاريخية هى ضرورة المنطق الداخلى لتطور هذه التكويئات السابقة 
على التغلغل الإمبريالى . فلقد أتت تلك العلاقات الجديدة كنتيجة تاريخية نا أحدثه 
التغلغل من تفكيك لعلاقات الإنتاج السابقة على ال رأسمالية, ولذا يعد التطور الإمبريالى " 

هو القوة ا محركة لتاريخ العرب الحديث والمعاصر > وهو التاريخ الذى لم ينتقل إليه العرب 
بفعل حركة التناقضات الداخلية فى التکوینات الاجتماعية العربية, وإنما بفعل سيطرة ' 
الإمبريالية عليها وربطها التبعى لها ومن بدء هذه السيطرة, وبدء اخضوع والتبعية 
البنيوية للبنية الرأسمالية الأم يبدأ التاريخ المعاصر للعالم العربی. 

ويرى مهدى عامل , أنه فى إطار هذه العلاقة من السيطرة الإمبريالية جرى فى العالم 
العربى, كما فى مناطق أخرى كثيرة من العالم, وبأشكال مختلفة ومتفاوتة» تحويل معين 
للبنية الاجتماعية السابقة, تفككت فيه علاقات الإنتاج السابقة على الرأسمالية, 
فتولدت بهذا علاقات إنتاج جديدة» هى شكل تاريخى محدد من علاقات الانتاج 
الر أسمالية التابعة. وهذه بدورها حددت شكلا خاصا من تطورالقوی النتجة فى إطار تلك 
العلاقات من التبعية لنمراكز الرأسمالية الأم» وبینما كان الطابع الرئيسى المميز لنمط 
الإنتاج الرأسمالى .هو أنه فى تطوره انتوسع كان يميل نحو ضرورة القضاء على علاقات 
الإنتاج السابقة عليه نحد خلافا لذلك أن نمط الإنتاج الرأسمالى التابع يعجز نسبيا عن 
القضاء على هذه العلاقات السابقة والتى تظل متعايشة معه فى سياق البنية الاجتماعية 
التابعة بل ويميل بالعكس فى تطوره هذا إلى السماح لها بالتجدد» وكأن الشكل الذى 
فيه يسيطر عليها هر نفسه الشكل الذى فيها يعاد انتاجها نسبياً » إن العجز البنيوى ' 
' والهيكلى ولد بدوره العجز عن إحداث قطيعة نوعية مع الاضی ومع ما هو رث من تراشا 
وصارت مجتمعاتنا وكأنها مشدودة إليه بحبل سری لم تقطعه > إذلم تشهد هذه 


۳۸ 


: انجتمعات ثورة صناعية نطیح بالبنی العنيقة, . أو ثورة ثقافية تخضع ترائها للنقد الصارم 
الذى يحجب كل ما هو رث ويؤكد ويدعم عناصر العقلانية والاستنارة فى هذا التراث. 


وترتب على هذه الوضعية آمران: الأول» أن الفكر العربى السابق لبداية التغلغل 
الأمبريالى والإدماج فى النظام الامبربالی العالمى» انتقل إلى فكر البرجوازية التابعة مع 
انتقال هذه الطبقة من وجودها المسيطر فى بنية علاقات الإنتاج السابقة على الرأسمالية 
إلى وجودها السیطر / التابع فى بنية علاقات الإنتاج التابعة؛ وبمعنى آخرء فإن هذه 
الطبقة حملت ذلك الفكر السابق معها بتحول عناصرها من عناصر ارستقراطية أو 
إقطاعية إلى عناصر مكونة للبرجوازية العابعة. وتجدر الإشارة هنا إلى أن هذه الطبقة لم 
تتكون من خلال صراع طبیقی حاد بين طبقتين كل منهما نقيض للاخر. وإنما تكونت 
بفعل تكيف داخلئ للطبقة المسيطرة تفسها, وبشكل تحولت فيه هذه الطبقة بعناصرها 
الأساسية. إلى برجوزاية تابعة, فكان بالتالى على الفكر السابق أن يتكيف مع هذا 
التكيف الطبقى. أى كان عليه أن ينهض بذاته دون أن یکون فى نهضته هذه ضرورة 
EL‏ ا بت GS‏ أى ضرورة ولادة جديدة ينبت فيهامن جذور 
جديدة( ؟ . وعلى أرض هذا التكيف الأيدولوجى نبت مفهوم الأصالة, وعلى هذه الأرض 
أيضاً نبت مفهوم الإصلاح من حيث هو حركة تمدد الأصل» والتی یستمر فيها الأصل 
بإصلاح ذاته . وهو إصلاح ليس فيه قطع أو قضاء عليه. وهذا التحليل يفسر لنالماذا لم 
يدرس العرب ظاهرة الحداثة عبر لغة القطع مع الاضی, وإنما درسوها خلافا للغرب. بلغة 
توطيد العلاقة مع الاضی . ومن ثم كانت دعاوى العودة إلى الأصول وبعث تراث 
الأسلاف. 

والأمر الشانی » الذى ترتب على عملية الإخضاع والتبعية البنيوية للمراكز 
الرأسمالية الأم» هو عملية غرس بنيات النموذج الغربى الرأسمالى فى اجتمعات التابع 
كالتنظيم العقلانى لشئرن الاقتصاد وأجهزة الدولت واعتماد العلم والصناعة, والتبشير 
بقيم جدیدق بحيث وجدت شعوب هذه اجتمعات. والعرب من بینهم نفسها أمام 
عملية تحديث امتعيارى فس التطاعات بي سوت . وهى تلك القطاعات التى تهم 
المستعمر أكثر من غيرها. . عملية تحديث لم تستنبت أسسها في الداخلء . بل نقلت إليه 
من الخارج جاهزة وغرست غرسا بالإغراء حيناء وبالقوة حينا آخر . فهم الغرب كان 
تدعيم سيطرته ونهب الثروات, وتحديث الأطراف الخلة بما يتلاءم وتلك السيطرة وذلك , 
النهب ؛ وإلى جانب هذه البنيات احديثة المنقولة من الفرب. والمغروسة غرسا فى قطاعات 
معينة من حياة اجتمعات التابعة, بقیت بنیات قديمة موروثة من ماضينا نحتفظ بوجودها 
وأحیانا بکل قرتها وصلابتها فى قطاعات آخری. أو داخل القطاع الواحد. ثما آصبح 


۳۹ 


یطلق عليه فى بعض البلدان العربية على الأقل ء اسم القطاع التقلیدی: والنتيجة أن 
مجتمعاتنا العربية » ولربما كل آقطار الفالشيين» تعانی من ازدواجية واضحة على مختلف 
الستویات العمرانية والاقتصادية والاجتماعية والادارية والنقافية. ازدواجية تتمشل فى 
وجرد قطاعین أو نمطين من الحياة الفكرية والادية منفصلین ولکنهما متعایشین معا 
داخل اجتمع الراحد آولهما عصری مستنسخ عن النموذج الغربی ومرتبط به ارتباطا 
تبعياء ویرسم بأنه وافد. والشانی» تقلیدی أو اصیل. وهو استمرار لا كان قائما من قبل 
التغلغل الامبریالی يتم الدفاع عنه بدعوی الأصالة والحفاظ على تراث الأسلاف( 2*١‏ . 
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pp.3-95.‏ .1981 . 
۳ - انظر : ۱ 
- مراد وهبة, إشكاليه التنویر والثفافة, مصدر سابق, ص ص ۰۸-۱ 
- ديفيد مارتن. التنوپر : احوار والصراع مع ال شارة إلى الدين, مصدر سابق» ص ص ۰-۴ ۰.4 
- قسطنطین رزيق» النهج العصری : محتواه رهویته- ایجابیاته رسليباته؛ فی: الأصالة رالعاصرا» معسدر سابق» ص 
ص۱۵ ۳- ۳۸۳. ص ص ۳۱۱- ۰۳۹٩‏ 
+ - انظر : 
- مهدی عامل أزمة اخضارة العربية» مصدر سایق ص ص۱۸۷- ۰۱۸۹ 
- غالی شکری. النهضة والسقوط فى الفكر الصری الحديث, مصدر سابق؛ ص ص ۱۳۰- ۰۱۳۵ 
» - بخصوص عدم تطور الا رضاع الاقحصادية العربية فى القرون الرسطى إلى نظام رأسمالی رغم ما عرفته تلك الاوضاع 
من افتصاد سلعی راسع رمتطور على غرار ما حسدث فى آوروبا راجع بخصرص بحث السالة على الاصعدة 
الا قتصادية والسياسية والأيديولوجية: 
- سمير آمین, الطبقة والأمة فى التاریخ وفى الر حلة ال[مبرباليت ترجمة هدريت عیودی: دار الطلیعة بیررت ۰۱۹۸۰ 
- سمیر آمین. أزمة المجشمع العربی. مصدر سابق, ص ص -۱۰٩‏ ۱۱۲ ص ص ۱۲۳- ۱۲۸ . 
- محمد عابد الجابرى» تکرین العقل العربی , نقد العفل العربی ۱ ۰ دار الطليعة, بیروت الطبعة الثانية, ۰۱۹۸۵ 
- فوزی فنصور خروج العرب من التاریخ» ترجمة: طریف عبد الله وكمال السيد» دار الفارابی؛ بیروت؛ الطبعة الأولى 
۱ خاصة الفصل الثانی ص ص"7ه- ۰۱۱۳ 
- رژف عباس. قدوم الغرب.. . بداية للنهضة أم اجهاض لها المنار العدد ۴۱ پولیر ۱۹۸۷ ص ص ۰۷۰-۵۸ 
۵ - محمد أركون, الفکر العریی. ترجمة عاد العوا متشورات عویدات بيروت- بارپس. الطبعة الأولى ۰۱۹۸۴ ص 
ص ۰۱4٩ -۱٤۸‏ 
١‏ - انظر عرضا للحركات الاحيائبة الإسلاميات الثلاث : الوهابية والسنوسية والمهدية, فى الصادر التالية: 
- محمد عمارة: نیارات الفکر الاسلامی؛ مصدر سابق, ص ص ۲۵۳- ۲۸۲ . 
- محمد عمارا, الصحوة الاسلامية والتحدی الحضاری» مصدر سابق, ص ص ۱۸- ۰۲۶ 
- رف عباس «الجدور التاريخية للحر كة السلاميةه , المنار, العدد ۱۸ پونیو ۱۹۸۹ ص ص 14- ۴١‏ . ۱ 
۷ - لطفی اطنولی, «تساژلات حول الفکر العربی العاصر», ابداع, العدد الشانى فبراير ۰۱۹۹۲ الهيئة المعرية العامة 
للكتاب . القاهرة, ۱۹۹۲ . ص ص ۰4۷-۳۹ 
۸ - راجع بخصوص التألیرات التی خلفتها الحملة الفرنسية إلى عصر إسماعيل الخلفية التاریخیة- الفکر السیاسی 
والاجتماعی, مكتبة مدبرلی, القاهرة, ۰۱۹۸۷ 
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: حول تحربة محمد على : تطورها ومصیرها وآثارها فى التاريخ الصری الحديث والعاصر انظر‎ - ٩ 

- البرت حورنی : الفکر العربی فى عصر النهضة ۱۷۹۸- ۰۱۹۳۹ دار التهارو ۱۹۷۷ 

- آنور عبد اللك, نهضة مصر. مصدر سابق. 

- طاهر عبد الحكيم » الشخصية الوطنية المصرية. قراءة جديدة لتاريخ مصر ‏ دار الفکر للدراسات والتشر والتوزيع, القاهرة» 
الطبعة الأرلی ۰ ۰۱۹۸۲ ص ص ۱۱۵- ۰۱۲۲ 

- عبد الرحمن الرافعی: عصر محمد علي دار العارف, القاهرة, الطبعة ال رابعت ۰۱۹۸۲ 

۱۰ - راجح بخصوص حركة التجدید ال سلامی بوجه عام : 

- أحمد عبد الرحيم مصطفى» > حركة التجديد الإسلامى فى العالم العربى الحديث معهد البحوث والدراسات العربيةء القاهرة 
2۹ 

- محمد عمارة, تيارات الفکر الاسلامی, مصدر سابق, ص ص۸۵ ۲- ۰۳۸۰ 

- بسام طيبى» الثقافة العربية فى مفترق الطرق, مصدر سابق » ص ص ث4 - 88 . 

- على مسحافظة. الاتماهات الفكرية عند العرب فى عصر النهضة ۱۷۹۸ - ۱٩۹۱‏ الاتجاهات الدينية والسياسية 
والاجتماعية والعمية: الدار الأهلية للنشر والتوزيع: بيروت ۰۱۹۷۵ 

و - راجع الأعمسال الكاملة لرفاعة الطهطاوی, والتى قام محمد عمارة بتحقيقها فضلاً عن تقديمها بدراسة وافيه لفكر 
الطهطارى وحیاته وإسهاماته؛ انظر : رفاعة رافع الطهطاوی, الأعمال الکاملة, دراسة وتحقيق : محمد عمارق المؤسسة 
العربية للدراسات واللشر بیروت ۰.۱۹۸۳ ۱ ۱ 

۱- انظر : هالة مصطفی. الإسلام السیاسی فى مصر. مصدر سابق, ص ص ۲۷- ۰۳۹ 

- ملف الطليعة رفاعة الطهطاری رائد الفکر الصری الحديث. عدد يزليو ۱۹۱۷ ص ص ۱۵۲- ۱۸١‏ . 

- البرت حورانى » الفکر العربی فى عصر النهضة, مصدر سابل ص ص 4۳- 414 . 

-- غالی شکری. النهضة والسقوط فى الفکر الصري احدیث. مصدر سابق, ص ص -٩ ٩‏ ۰۱۹۳ 

۴- راجع بخصوص الأعمال الکاملة مسمال الدین الأفغانى مع دراسة عن حياته وآثاره والتى قام بتحقيقها محمد عمارة: 
جمال الدين الأفغانى › الأعمال الكاملة مع دراسة عن الأفغانى الحقيقة الكاملة ؛ بتحقيق ودراسة محمد عمارة الهيئة 
الصرية العامة للکتاب › القاهرة ٠۹ ٩۸‏ . وانظر ایضا: 

- بسام طیبی > الشقافة العربية العاصرة فى مفترق الطرق› مصدر مابق» ص ص ۵۳ 01. 

- حسن حنفی, فضایا معاصرة فى فكرنا العاصر . مصدر سابق؛ ص ص 2-۹۱ ۱۱۰ 
- غالى شکری, النهضة والسقوط فى الفکر الصری احدیث مصدر سابق » ص ص ۱۹۵ - ۰۱۹۸ 
۳- راجع الاعمال الكاملة للامام محمد عبده التی قام بتحقيقها محمد عمارة وانظر أيضاً: 

- محمد عمارة, تیارات القكر الاسلامی مصدر سابق» ص ص ۲۸۵- ۰۳۰ 

- هالة مصطفی. الاسلام السیاسی, مصدر سابق, ص ص ۵ 4- ٠4‏ . 

6 - آنور عبد اللك . نهضة مصر. تکون الفکر والایدیولوچية.. . مصدر سابق. ص ص ۳۹۸- ۰4۳۱ 

۵ - انظر : هالة مصطفی. الاسلام السياسى, مصدر سایق ص ص 2-68 6۸ 

- آلبرت حورانی؛ الفکر العربی فى عصر النهضة. مصدر سایق ص ۲۷۵ . 

Nazih N. M. Ayubi, The Political Revival of Islam, Op. Cit. pp. ۱0-۰ ۱۹ 


۷- حول التاريخ الاجتماعی والسياسى والفکری لفترة ما بين الحربين انظر : 
عفاف لطفی اليد تحربة مصر الليبرالية ۱٩۹۲۲‏ ۱۹۳۹ ترجمة. عبد اطلیم سليم, الر كز العربی للبحث والنشر : 
القاهرق ۰۱٩۹۸۰‏ 
عبد العظیم رمضان , الفکر الثوری فى مصر قبل ثورة ۲۳ يوليو. مکتبة مدبولى؛ القاهرة, ۰۱۹۸۱ 
۸ انظر  :‏ محمد اخحق. جذور الأصولية الاسلامية فى مصر. النار: 4٩‏ ینابر ۰۹۸۹ ص ص ۰۸۸ ٩۰‏ 
البرت حورانی, الفکر العربی فى عصر النهضة, مصدر سابق: ص ص ۲۳۱ ۰۲۳۲ 
رفعت السعيد , حسن البنا مومس جماعة الاخوان المسلمين متى.. . کیف. . . ولاذاء دار الثقافة الجديدة: القاهرق الطبعة 
الخامسة. ۱۹۸٤‏ ص ص ۲ 244 
۱۹ صلاح عيسى » مثقفون وعسكر , مراجعات وتجارب رشهادات عن حالة المشقفي فى ظل حكم عبد الناصر والسادات» 
مكتبة مدبولى , الغاهرة. الطبعة الأولی. ۱۹۸۹ ص ص۳۸ 1۴۹ . 
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۰ راجع بخصرص العارك الفكرية لكل من طه حسين وعلی عبد الرازق رارتباطها بالصراع الاجتماعی رالفکری فى مصر 
فى العشرينات من القرن الحالى: 
- غالى شكرىء النهضة والسقوط فى الفكر المصرى الحديث , مصدر سابق, ص ص ۳۵ ۴- ۰۲۵۸ 
- خيرى شلبى, حاكمة طه حسين, المؤسسة العربية للدراسات والنشر بیروت. ۰۱۹۷۲ 
-١‏ حول نشأة جماعة الاخوان المسلمين وتطورها وفكرها راجع: 
- ريتشارد میتشل , أيد يولوجية جماعة الاخوان السلمین, المزء الشانی التنظيم والأيدبولوجياء ترجمة : منى أنيس وعبد 
السلام رضوان مكتبة مدبولی, القاهرةء بدون تاريخ . خاصة الفصلين الثامن والتاسع . 
- زكريا سليمان بیومی, الاخوان السلمون والجماعات الإسلامية فى الحياة السياسية المصرية (۱۹۲۸- ۰)۱۹4۸ مكتبة 
رهبة القاهرق الطبعة الأرلىء مارس ۰۱۹۷۹ 
- عبد العظيم رمضان. دراسات فى تاريخ مصر المعاصر, المركز العربى للبحسث والنشر , القاهرة. ۱۹۸۱١‏ ص 
ص ٩۱‏ ۲- ۰.۳۰۸ 
- راجع أيضاً دفاع طارق البشری عن الحركة الا صولية الاسلامية استناداً إلى المنظور الداخلی الذی یحکم اخر کة وفکر 
مزسسها؛ فى ضوء الظروف احلية والعالية التی كانت تعیشها مصر والعالم العربی فى نهاية المشرینات رطوال 
الثلائیناث والأربعيندات من الفرن الحالى: 
- طارق البشسری, المسركة السسياسية فى مصر 1۹4۵- ۱۹۵۲ (سراجمة رتقديم جديد) . دار الشسررق. الفاهرق 
۰ ص ص ۲۹-۲۱۲ ص ص ۳ مهم ص ص ۰5 ۱- ۱۰۷ 
۲- سيد قطب. معالم فى الطریق, دار الشسررق, القاهرق ۰۱۹۸۰ ص ص ۲۹-۲۱ ص ص ۵۳- ۵٩‏ ؛ ص ص 2-٩۰‏ 
۱۰۷ 
۴- سید قطبء المستقبل لهذا الدين , دار الشروق, القاهرة, الطبعة الشرعية المامنق ۰۱۹۸۸ ص ۰۱۰ص ۰۲۳ ص 
ص4 ۲٩-۲‏ . وانظر أيضاً: . 
- جیلز كيبل , النبى والفرعون؛ مصدر سابق, ص ص2۱۹ 94 . 
- محمد حافظ دیاب سيد قطب . اخطاب والأیدیولوچیا . مصدر سابق . 
4 ۲- سید قطب. الستفیل لهذا الدین , مصر سایق ص ص ۸۲- ٠١‏ . 
» ) لا يمنعنا هذا بالطبع من الاشارة إلى وجود تیار مستنیر فى إطار الحركة الإسلامية السياسية فى العالم العربی؛ وأن كان لا 
يتمتع بذات القرة والفاعلية التى تتمتع بها هذه الحركات التى أشرنا إليها. راجع ما ذكرناه بشأن أصحاب المشروعات 
الفكرية للنهضة ذات الهوية الإسلامية فى الفصلين الشالث والخامس من البحث ص ص ۱۷۳-۱۰۰ ص ص ۰ ۲- 
۵ على التوالی.. ۱ 
») عندما أصدر الأام اطضومینی فتواه بإقامة حد الردة رالطالبة بإهدار دم سلمان رشدی بسبب روایته آیات شيطالية قال 
الشيخ عمر عبد الرحمن أنه لو كان قد أقيم المد على نميب محفرظ بسیب ررابته أولاد حارتنا لا تمر آخر على النيل من 
الإسلام؛ أيضا نشير إلى أن مقتل فرج فوّدة الذى كان واحد! من الرسوز الداعية للعلمانية فى مصر فضلا عن التهديدات 
التى پتمرض لها أمشاله » وفى العربية السعودية كان يروج شربط كاسيت يكفر كل المبدعين العرب ويعرض قائمة سوداء 
باسساء الكفرة والملحدين من أهل اخدائة والفكر والإبداع وهی قائمة طويلة نكاد تكون ثانا حصريا لكل الكتاب 
والمبدعين العرب على أختلاف أنتمائتهم واتجاهاتهم الفكرية رالفنية, تبدأ من رفاعة الطهطارى وتنتهى إلى نميب 
محفوظ انظر بخصوص هذه القائمة: أمرة تحرير مجلة أدب رنقد, ظلام يعد العدة . شريط کاسیت سعودى : كل 
المبدعين العرب کافرون مجلة أدب ونقد, العدد؟ 4 نوفمبر ۱۹۸۸ ۰ص ص -۱٩‏ ۲۷. 
6 ۲- - راجع : 
- هشام جمیط بر یمه انویر لی تطوير الفككر فی اغا المريى اتاد منز ایو ص ص ۰ ۲- ۰.۲۷ 
- مطاع صفدی؛ «تنویر النیر »» الفکر العربی العاصر العدد ۰۳۷ دیسمیر ۱۹۸۵ - يناير ۰۱۹۸۹ مركز الأنماء القرمى» 
بیروت ‏ ص ص 4 - ۰۱۹ 
- رفاعة الطهطاری, تخلیص الابریز فى وصف باریز , فى : الأعمال الکاملة لر فاعة الطهطارى» دراسة وتحقيق محمد 
عمارة, مصدر ساب ؛ ص ص ۱۵۲- ۰۱۵۳ ص ص ۱۸۷- ۰-۱۸۸ 
۲ ۲- جمال الدین الافغانی. الأعمال الکاملة, تحقيق ردراسة محمد عمارة» مصدر سابق, ص ص۱۳۱- ۱۵۳ رانظر أيضاً: 
< طبیب تیزینی, اشكالية الأسالة والعاصرة فیالوطنالعربی: في : العراث وحدیات العصر في الوطن العربی «الأصانة 
والمعاصرة ) , مصدر سایل؛ ص ص ۹۸-۸٩‏ . 
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- حسن حنفی: قضایا معاصرة (۱) فى فکرنا العاصر: مصدر سابل ص ص ۰۱۱۰-۹۱ 
- عبد العظيم رمضان» الفك اللوری فى مصر قبل ثورة ۲۳ پولیو ؛ مصدر سابل ص ص .١5-١#‏ 
Hassan Hanufi, The Origin of Modern Conservatism and Islamic Fundamentalism, op.‏ 
.100-102 
۷- نشر الامام محمد عبده تعقیبانه وردرده على فرح انطون فى ستة مقالات متشالية فى المنار وبداً نشر القال الأول فى 
الجزء العاشر من المجلد انامس الصادر يوم الأربعاء الوافق ۲۰ أغسطس ۱۹۰۲ وکان بعنوان «الفیلسوف الولید بن 
رشد» وهو الرد الأول على مجلة «اطسامعة الغراء؛ التى كان يصدرها فرح انطون» ونشر المقال السادس والأخير فى الجزء 
الخامس عشر من امجلد نفسه وقد صدر فى أول نوفمبر ۱۹۰۲ وقد قام فرح انطون بنشر هذا الحوار ضمن كتابه ابن 
رشد وفلسفته واحتل الحرار ما بقرب من ثلشى صفحات الکتاب انظر : 
- فرح انطون: ابن رشد وفلسفته, وانظر أيضا : 
- منى أو سنة, «أورشليم المسديدة؛ الطريق إلى السامح » فى : مراد وهبه (المحرر), أبحاث المؤتمر الاقليمى الأول 
للمجموعة الأوربية العربية للبحوث الاجتماعية: مصدر سابق » ص ص ۷۷- ۰۸۵ 
۸ - آنتهت البحوث التى أجريت حول ظاهرة احجاب فى اجتمع المصرى إلى أن الأسباب التى دفعت الإناث إلى أرتداء 
الحجاب حسب أهميتها وترتيبها على النحو التالى: ۱ - أننى امرأة مسلمة وهذا الزى هو ما یأمرنا به الشرع الإسلامى» 
ر ۲) أن هذا الزى بقربدا من الله» ( ) إن الدافع لارتداء الحجاب هو النوف من عذاب الآخرةء ( 4 ) إن القراءات الدينية 
المتعمقة التى أتيحت لنا أنتهت بنا إلى الاقتناع بضرررة ارتداء اخجاب . (۵4 ) إن ارتداء الحجاب بسمح لدا بمواجهة 
ظراهر الاتحلال رالفساد الذی استشری فى المجتمع . راجح بهذا اخصوص كل من : 
- زینب رضوان, ظاهرة الحجاب بين الجامعيات , منشورات المركز القومی للبحوث الاجتماعبة والجنائية , القاهرة. 
۱ ص ۰۸٩‏ 
John Alden Williams, Veiling in Egypt as a Political and Social Phenomenon. in John‏ 
L. Esposito (ed), Islam and Development. Religian and Sociopolitical Change, Syracuse‏ 
University. New york, 1990 pp. 71-85.‏ 
۹ - تشير الإحصاءات الرسمية فى مصر إلى أنه خلال الفترة ۱٩۷۰‏ - ۱۹۸۲ كان يتم بناء ثلاث مساجد أهلية يوميا. 
ففى عام ۱۹۹٤‏ كان عدد الساجد الأهلية ۱٤۲۱۲‏ مسجداً آهلیاًء رصل عددها فی عام ۱۹۸۲/۱۹۸۱ إلى ۲۹۰۰۱ 
مسجدا. وتحدر الإشارة إلى أن هذه الزيادة كانت مرتبطة فى جانب منها بحجم الإعفاءات الضريبية التى بتمتع بها 
أصحاب العمارات إذا ما قاموا ببناء مسجد أسفل عماراتهم انظر : 
- محمد أحمد خلف الله (إشراف »» مجلد الانشطة الدينية, السح الاجتماعی الشامل للمجتمع الصری ۱۹۵۲- ۰۱۹۸۰ 
المركز القومی للبحوث الاجتماعية والجدائية, القاهرة, ۱۹۸۵ . ص ص ۱۰۲- ۰۱۰۳ 
۰ - سعد الدین إبراهيم» مصر تراجع نفسها, دار الستقبل العربی القاهرة الطبعة الأولى: ۱۹۸۳. ص ص ۳۳- ۰۳٩‏ 
۱ - وزارة الشئون الاجتماعية . مصر ‏ الإدارة العامة للاحصاءات رالعلومات , المؤشرات الا حصانبة فى مجالات الرعابة 
والتتمية الاجتماعية ۱۹۸۰- ۰۱۹۸۱ 
يض - نذكرها هنا على سبيل ا مثال أن مجلة الدعوة الناطقة باسم جماعة الاخوان المسلمين فى مصرء كان وزع مها قبل قمع 
الجماعة عام ١485‏ حوالی ۸۰,۰۰۰ نسخة. وبعد أن استأنفت الجماعة طبعها فى يوليو ۱٩۷۲‏ أى بعد عشرن عاما 
من التوقف رالحظر أصبح يوزع منها حوالى ۱۵۰,۰۰۰ نسخة. راجع: 
Ali E. H. Dessouk, The Islamic Resurgence, Op. Cit. pp. 19-20.‏ 
۳ - راجع تحليل الضمون الذى قام به جيلز كيبل لإعداد من مجلة الدعوة ضمن کتابه عن الجماعات الأصولية الإسلامية 
انظر : 
- جیلز کیبل , النبى والفرعون, مصدر سابق, ص ص -٩۵‏ ۱۲ 
») عقد فى القاهرة من 4-۳ مارس من عام ۱۹۹۱ بجامعة الازهر ندوة لبحث موضوع علم الاجتماع فى مصر إلى أين؟ 
وفیها خصصت جلسة كاملة لمناقشة ما سمی بالنظور «أسلمة العلوم» التأصيل الاسلامی لعلم الاجتماع إلى أبن ۱۰۰ 
محاولة منهجية لتحديد طبيعة وموقع علم الاجتماع ال صلامی» . انظر أيضا: 
- زینب رضوان, النظرية الاجتماعية فى الفکر الاسلامی, دار العارف القاهرة, ۲ 3. 
- عبد العظیم أنیس: «هل یمکن أسلمة العلوم» قضایا فکرية, مصدر سابق, ص ص ۰۱۸۹-۱۸۳ 
Ali E. H. Dessouki cf Social Pollitical and EconomicStudies, Vol. ۱1 No. 317-325. - "4‏ 
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۵ - راجع بخضصوص شر کات توظیف الاموال الإسلامية فى معصر ودورها فى تعبدة الفوائض الالية لصغار رمتوسطی 
الدخرين» ثم دورها فى بزوغ ما عرف بظاهرة الواطن التربع» أى الذين بعیشون على الربع الذى بحصل عليه مقابل 
(هداع- توظیف- أمواله لدی هذه الشر کات ثم دررها فى تعميق رتر سیخ قیم الطفيلية فى اجتمع الصری, واخیرا نهب 
امال المصريين تحت راية الا قتصاد ال سلامی وباسم الاصلام: 

- عصام رفعت وآخرون. شرکات توظيف الاموال , الاسطورة . الانهیار- الستفبل کشاب الاهرام الاقتصادى, الكتاب 
الرابع ‏ الأهرام ‏ القاهرق, الطبعة الثانية, يرنيه ۰۱۹۸۸ ١‏ 

- محمود عبد الفضیل. الخديمة المالبة الكبرى» الاقتصاد السیامی لشركات توظيف الأمرال › دار المستقبل العربی: 
القاهرة. الطبعة الأرلی» ۰۱۹۸۹ 1 

- بدر عقل , توظيف الفساد. الدار العربية للطباعة والنشر القاهرة: 1١9484‏ . 

- فرج فودة؛ اللعوب. قصة شر كات توظيف الأموال. مصر الجديدة للنشر والتوزیع. القاهرة, الطبعة الثانية, نوفمبر 
۹۸۸ 

* ) بإمكان الشاهد أن پلاحظ فى القاهرة, على سبيل الشال. بانه لا بکاد بخلو شارع. خاصة فى مناطق الأطراف؛ من 
مدارس رمحال تجمارية رمستشفیات تحمل التوحيد» موبیلیات الحق: نور الاسلام للأدوات الكهربائية؛ الاسلامية 
للدراجن . سوبر مارکت الصفا رالمررة» میتی مارکت الجهاد: مکتبة نور الإسلام» شر كة سنشر التور رالتوحید 
للملابس الرباضية الاصراء لواد البناءء الهدی النبرى للتجارة والعقارات › الهدی فلابس احجبات... 

*) راجم الفصل الأول . ص ص -١‏ ۷۰ 

) لعل الملل الراضح هنا هو الدور الذى یقوم به علماء الدین الرسميين فى مصر؛ فبعد زيارة الرئیس السادات للقدس فى 
عام ۱۹۷۷ باركوا الصلح مع العدو الإسرائيلى باسم الإسلام, وكانوا من قبل يدعونسا للجهاد والتضحية باصم الإسلام 
وافتوا بان الصلح مع إسرائيل غير جائز شرعیا: والعدر هو العدر لم يتغير ولم يكف عدرانه على أرراح العرب 
وأرضهم وهم ذاتهم الذين عقدوا المؤتمرات ودیجوا الخطب والمقالات رألفو! الكتب لالات أن الإسلام دين الاشتراكية 
والعدالة الاجتماعية. وهم ذاتهم الذين عادرا فى عصر الأنفتاح ليؤكدوا أن الله جعل بعضنا فوق بعض درجات ليتخذ 
بعضنا بعضا سخرية ولا يجدرن للدرجات تاويلات سوى التفارت والتمایز الاقتصادی والاجتماعنی» رهم ذاتهم الذين 
كانوا قد دافعوا عن قوانين الاصلاح الزراعى رإعادة توزيع الشروة والتأميم, ثم عادوامع رفع الحراسات رإعادة توزيع 
النظر فى القوانين المتعلقة بالعلاقة بين المالك رالستاجر فى الأراضى الزراعية ليؤ كدوا لنا أن تلك القوانین» التى سبق 
وأن دافعوا عنهاء أنما تتعارض مع الشريعة وتتجافی مع طبائع البشر. 

» - نشير هنا إلى حالة اليمن الديمقراطية الشعبية (عدن) , فعلى الرغم من التوجه الماركسى العلن, فإن دستورها كان يعلن 
أن الإسلام دين الدرلة. كما كانت الشخصيات القيادية المعروفة بتوجيهها الماركسى تقوم بإمامة المسلمين فى الصلاة 
المضريعات الإسلامية ويؤكد أن الإسلام والماركسية مسجمان ولمس ثمة تضاد ببنهما. انظر : ريتشارد کمجیان. 
الأصرلية فى العالم العربی مصدر سایق ص ص ۱۱- ۱۱۵ 

+« لعل أبرز مشال يمكن أن ندلل به هنا ما ذهب إليه الرئيس عبد الناصر فى تفسيره لهزيمة ۱۹۱۷ بادعانه أنها قدر 
رتحقیق لإرادة الله, وامتحان من الله » وعلينا قبول هذا الأمتحان الإلهى... إلى غير ذك من الترادفات التى تروج للإدراك 
القدرى للهزيمة . رأيضا تبنى أجهزة الدولة المصرية بصحافتها ركافة رسائل إعلامها ورزراتها لقصة ظهور السيدة 
العذراء فى إحدى كنائس حى الزيتون بالقاهرة, والكفاحية . الأمر الذى كان من شانه إشاعة موجة مجموعة من الهرس 
الدينى فى اجتمع المصرى آنذاك . راجع : 

- صادق جلال العظم. نقد الفكر الديني, دار الطليعة للطباعة رالنشر : بیروت» ۰۱۹۹٩‏ ص ص ۱۷۵ - ٠۸١‏ . 

- رباب الحسينى , موقع الدين فى ابدبولوچیات العالم الثالث , مصدر سابق, ص ص 4 ۱۷- ۰۱۸۵ 

- برهان غليون» اغتیال العقل . محنة الثقافة العربية بين السلفية والتبعية, دار التنوير للطباعة والنشر بيروت الطبعة 
الثانية ۱۹۸۷ ص ص ۹-۷ . 

6" - سعد الدين إبراهيم, «مصادر الشريعة فى أنظمة الحكم العربية» الستقبل العربی السنة السادسة. العدد ۰٩۲‏ إبريل 
۶ ص ص ٩۳‏ - ۱۱۹۸ . 

۷ - انظر : أبمن الیاسینی. الاسلام والعریش. الدین والدولة فى السمودية ترجمة: سید زهران. کتاب الأهالى رقم ۰۲٩‏ 
جريدة الأهالى » حزب التجمع الوطنى التقدمی الوحدری القاهرق: ۱۹۸٩۹‏ ص ص ۱۰4- ۱۰۹ص ص ۰۲۰-۱۲ 

Ali E. H. Dessouki , The Islamic Resurgence, Op. Cit. pp. 14 - 15. 
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Marvin Zanis, How Useful is Islam as an Explantion of Politicş of. the Middle East? Op. 
Cit. pp. 198- 199. 

۴۸- حول حادث اقتحام الحرم اللکی واحتلاله من قبل جماعة جهمیان العتيبى انظر : 

- ر فعت ميد احمد ‏ 

Willian B. Quandt, Soudi in The 1980 5 : ‘Foreign Policy, Cecurity and Oil, 
Washington, D. C. Booking Institution, 1981 pp, 93- 96. 
Jean C. Laude Vatin, Revival in the Maghreb: Islam as an alternativePolitical-r 4 
Language, Op. cit. pp 222-224. 

۰ - ريتشارد هريرد کمجیان؛ الأصولية فى العالم العربی؛ مصدر سابق؛ ص ٠١٠١‏ . 

.١١-1٠ ريتشارد هرپرد کمجیان. الصدر السابق, ص ص‎ - ١ 

Ali E. H. Dessouki, The Islamic Resurgence, Op. Cit. pp. 10- 1 “£۲ 


۳ - انظر : محمد سعيد العشماری. الإسلام السیاسی؛ ص ص -٩۳‏ - ۹۵. 
- حدر إبراهيم على أزمة الاسلام السیاسی . المبهة الإسلامية القومية فى السودان نموذجاً. م رکز الدراسات السودانية 
الكتاب الأول؛ مر كز البحوث والدراسات العربية؛ الطبعة الأرلی؛ ۰۱۹۹۱ ص ص ۱۰۰- ۰۱۱۵ 
Ali E. H. Dessouki, The Islamic Resurgence, Op. Cit. pp. 10- 11.‏ 


4 - الظر : 
E. ۲۷, Dessouki, The Islamic Resurgence, Op. Cit. pp. 9 - 10.‏ , 
Nazih N.M. Ayubi, The Political Revival of Islam: The Cas of Egypt, Op. Cit. pp.‏ 
.487-488 
۵ - انظر ریتشارد هربرد کمجیان. الأصولية فى العالم العزبی» مصدر سایق ص ص -11١‏ ۰۱۱۲ 
Ali E. H. Dessouki, The Islamic Resurgence, Op. Cit. pp. 10- ۰‏ 
1 - اطاج وراق؛ صناعة الوهم : الأسباب الاجتماعية لظاهرة الهوس الدينى فى السودان: قضایا لکرية» مصدر سابق» ص 
ص ۲۱۸-۲۱۲ . 
۷ - انظر : 
Jean Claude Vatin, Revival in The Maghreb, Op. Cit., pp. 238-242.‏ 
- مصطفى التواتى » الحركة الإسلامية فى تونس؛ فضایا فكرية ؛ مصدر سابق ؛ ص ص ۲۰۰- ۲۱۱ 
۸ - انظر : 
Jean Claude Valin, Revival in The Maghreb, Op. Cit., pp. 232-238.‏ 
Ali E. H. Dessouki, The Islamic Resurgence, Op. Cit. pp. 11 - 12.‏ 
٩‏ - مهدى عامل. أزمة الحضارة العربية أم ازمة البورجوزیات العربية, مصدر سابق, ص ص ۱۸۷- ۱۸۸ . 
۰ - الصدر السابق › ص ص ۱1۸۹- ٠١۹۰‏ . 
0 - انظر : مهدی عامل أزمة الخضارة العربية...» مصدر سابق, ص ص ۱۹۰- ۱١۹۲‏ . 


لحل 


الفصل الثانی 
آلیات تحريف الصراع الاجتماعی 
وصعود الأصولية ال سلامية 
فى مصر 


تمهيد 

نحن معنيون هنا ببیان الشروط المادية الموضوعية التى أنتجت ظاهرة المد الأصولى . 
فى المجتمع المصرى على امتداد الربع الأخير من القرن العشرین وأيضا الكشف عن 
القوی الاجتماعية والسياسية المحلية والإقليمية والعالمية الكامنة وراء تنامى الأصولية فى 
مصر ونحاول أن نوضح هنا أن الظاهرة فى مجملها تعد أحد نوا أزمة التحول والانتقال 
التى خبرها المجتمع المصرى منذ نهاية الستینیات وطوال السبعینیات واللمانینیات, وهی 
أزمة كانت تشير إلى أن ثمة جهودا ومحاولات تبذل من قبل قوى وأطراف محلية 
وإقليمية ودولية لإحداث تحولات فى بنية التکوین الاجتماعى المصرى وفى استراتيجية 
تطرره. وذلك للإنتقال به من شکل وطور استراتيجيات للتطور الاقتصادى والاجتماعى 
والسياسى كانت قائمة منذ منتصف الخمسينيات حتى هزيمة يونيو ۰۱۹۲۷ إلى شكل 
وطور واستراتيجيات أخرى مغايرة ومتباينة. ولم يكن لهذا الانتقال أن يتم بشكل آلی 
وتلقانی وانما كماذكرت قبلا. من خلال جهود ومحاولات القوى الاجتماعية 
والسياسية فى الداخل والخارج والعنية بإحداث الانتقال والعحول. لأنه يتفق ومصالحها 
ونمو هذه المصالح.ودوامها ومن ثم كان يتعين على هذه القوی أن تخوض صراعات طبقية 
وسياسية وعسكرية ضد القوى الأخرى التى ربما تريد الابقاء على الوضع الراهن» أو تلك 
التى تبغى أن تنتهج منحنى آخر للتطور. واسعراتیجیات أخرى» غير تلك التى تبغيها 
القوى الراغبة فى إحداث التحول والإنتقال. 

وبديهى أن الانتقال والتحول يتم من خلال الصراع الطبقى بأشكاله ومستوياته. 
المتعددة. وكل صراع طبقى هو بالأساس صراع سیاسی. وفى مسار الصراع؛ يعد الصراع 
الأيدولوجى آلية هامة لإتمام تحويل النظام الاقتصادى الاجتماعى. ولاعادة بناء علاقات 
السيطرة والهيمنة داخل اجتمع. فالقوى المتصارعة تلجأ إلى مختلف الأيدولوجيات 
المتاحة والممكئة فى الفضاء الاجتماعی لأجل تأسيس وتعبئة وحشد القواعد الاجتماعية 
الزيدة والمناصرة لهاء وللتعبير عن مصالحها والدفاع عن هذه الصالح. 

ويلمح المراقب لحركة انجتمع الصری منذ مطلع السبعينيات أن كلا من الطبقة 
الحاكمة بشرائحها المتعددة, المسيطرة اقتصاديا والسائدة سیاسیا وأيضا عداصر عديدة 
من المحكومين الذين ينتمون إلى الطبقات الدنيا والوسطی, قد أداروا صراعاتهم 
الأيدولوجية داخل الإطار الدینی. فالفرقاء جميعهم: حكاما ومحكومينء خاضوا 
حروبهم الطبقية السياسية تحت رايات الاسلام ؛ وبوحى من مبادئه وكما تتراءى لكل 
فريق. 

فالدولة والتحالف الطبقى الحاكم الجديد الذى تشكل فى السبعینات, استخدما كل 
ما هو متاح فى ترسانة أجهزة الدولة الأيدولوجية, المؤسسات الدينية والتعليمية والتربوية 
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والإعلامية... لتهيئة الناخ العام وتذلیل الأرض وتمهيدها آمام الشحولات الرتقمة؛ وما 
یقتضیه ذلك من إعادة تكييف المزاج الجماهيرى العام وحفر قنرات وعى جديدة فى 
اذهان الجماهير تواكب التحولات الاقتصادية والاجتماعية والسياسية للعصر الجديد 
الآنى : تضلیلا وتزييفاً للوعى بخلق وإحياء وترسيخ هويات وانتماء‌ات دينية وطائفية 
بديلة للهوية والانتماء الوطنى والقومی والاجتماعی, واتخذ ذلك شكل بعث وإحياء 
القيم التقليدية المتخلفة فى بنية المجتمع وجهاز الدولة, كما اتخذ شكل تكثيف وإذكاء 
المشاعر الدينية وزيادة حدتها بإثارة الأوهام حول الخاطر التى تتهدد دين الإسلام 
والمسلمين مؤامرات الشيوعيين والأقباط واليهود والعالم الصليبى, وذلك لتحويل 
الأنظار عن التحولات الاقتصادية والسياسية التى تقوم بإحداثها فى الواقع, كما استخدم 
التحالف الحاكم سلاح التكفير والاخاد لمواجهة قوى المعارضة اليسارية والناصرية. بحيث 
يتم تحويل أنظار بقية أعضاء المجتمع عن وجهات نظر هذه القوی بزعم أنها قوى ملحدة " 
وكافرة» أيضا انجه نظام الحكم إلى التلويح بتطبيق الشريعة الإسلامية من أجل التسلح 
بوسائل ضبط وقهر قانونية وشرعية جديدة لاحكام الضبط والسيطرة على المجتمع 
بأسره, 5 

إن تبسی نظام الحكم فى مصر. منذ السبعينيات, لأيدولوجية ذات شكل دينى, 
والطرق التى انتهجها النظام لوضغ هذه الأيدولوجية موضع التنفیذ كان من شأنه على 
الجانب الآخر أن يخلق حالة من التوتر والنزاع الدينى بين المسلمين والمسيحيين من أجل 
مصر. ومن ثم كانت صداماتهم المسلحة والتى قامت بالأساس على الاستراتيجية التى 
أخذ التكتل الحاكم اجدید على عاتقه مهنمة فرضها على المجتمع الصرى لأجل ترسيخ 
سيطرته وانحاز تحولاته الاقتصادية. 

وتکشف مراجعة فترات انفجار النزاع الدینی والطائفى بين المسلمين والأقباط من 
الصریین فى السبعینیات. عن آنها كانت مشروطة بالعوامل المحركة لاحتمالات تفجر 
الصراع الطبقی الحقيقى خلال فترات تفكيك التركيبة الناصرية؛ والتحول إلى سياسة 
إعادة إدماج المجتمع المصرى فى النظام الرأسمالى العالی . فكلما كانت تتصاعد المقاومة 
من قبل الجماهير الشعبية.إلتى كانت مصالحها تضار من جراء هذاالتحول» كان البديل 
الطروح آمام نظام الرئيس السادات هو تكشيف وتعزیز الأيدولوجية الإسلامية» وزيادة , 
حدة المشاعر الدينية لدى عموغ المصريين, ما يفضي بدوره إلى خلق صدامات بين 
المسلمين والمسيحيين منهم. الأمر الذى يؤدى بالضرورة إلى تحريف وجرف الصراع 
الاجتماعى عن مساره الحقيقى وتلك كانت آليات النظام لتمرير تحولاته وترسيخهاء 
ولتحريف الصراع الاجتماعى الحتمل تفجره بفعل هذه التحولات وانعكاساتها. 

وعلى الجانب الآخرء فان قطاعاً كبيراً من الطبقات الدنيا والوسطى التى أضيرت 
مصاخها بفعل التحولات › ونتيجة لسياسات النظام› ولاعتبارات أخرى عديدة فت 
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مناقشتها قبلاً ( ۲۴ قد با هو الآخر إلى الاسلام لصیاغة مطالبه فى العدل والحرية 
والمشاركة, وللتعبير عن احتجاجه ورفضه للعحولات فکان دمغ النظام اخاکم. بل 
والمجتمع جمیعه بالجاهلية؛ ووصمه بالکفر والفساد والانحلال , ثم إقامة السوغ الشرعی 
الدینی للخروج على نظام الحكم» وتبرير استخدام العنف لقتل الحاكم الکافر الذی لا 
یلعزم بشرع الله وبمصالح جمهور السلمین. :ثم الدعوة إلى توفي النظام زرموزه 
وتدميره وإقامة نظام (سلامی بدیل. 

ولقد أدى بروغ المعارضة السياسية ذات الشكل الاسلامی. من ناحية أخرى» إلى 
زيادة حدة عمليات التعبئة السياسية باسم الإسلام ومن أخطر ما ترتب على ذلك هو 
ترسيخ المنطق الدينى والطائفى الذى یتجاوز حقائق الحياة الاجتماعية ويتعالى عليها وفى 
مقدمتها وجود الطبقات والصراع الطبقی. إذ يتم الترویج لمقياس عقيدى دينى للتفرقة 
بين أبناء الوطن الواحد, وتقسيمهم ليس إلى مسلمين وأقباط فحسب وإنما تقسيم 
السلمين انفسهم غلى اسان من آلتین ما بين سام مجح ؛ وآخر غير صحيح. أو ما 
بين مؤمن وكافر وهی مقاييس من شأنها أن تهمش الصراع الاجتماعی. وتدفع اجتمع 
للانحدار إلى هاوية الفتنة الدينية والطائفية. وفى اتجاه يهدد الوطن المصرى بالتفسخ 
والانحلال والتشرذم. 

وبإمكاننا أن نشرع الآن فى بیان التعبيرات والدلالات الواقعية ما ذهينا إليه على 
أنناء ولأغراض البحث > سوف نرصد أربعة فعرات ميزة لتطور التکوین الاجتماعى 
الصری وتحوله خلال العقدين الماضيين ۱۹۷۰ - »)١54-٠0‏ الفترة الأولى التى امتدت 
من عام (۱۹۷۰) إلى عام (۱۹۷۳) وهی الفترة التى شهدت تأميس وصياغة تحالف 
جديد للحكم وبداية تفكيك التركيبة الناصرية اقتصاديا وسياسيا وأيدولوجيا. والفترة 
الثانية امتدت من عام ( ۶ ۱۹۷) إلى عام ( ۱۹۷۷) وهى الفترة التى شهدت التحولات 
المؤسسية والهيكلية فى الاقتصاد المصرى لإعادة إدماجه فى سياق النظام الرأسمالى 
العالمى والفترة الشالشة امتدت من عام (۱۹۷۷) إلى عام .)١94/81١(‏ وهی فترة تحسم 
بتفاقم الأزمة ا مجتمعية وتفجر الصراع داخل الكتلة اخاکمة. ثم تفجر الصراع بينها وبين ' 
المجتمع من ناحية أخرى أما الفترة الأخيرة فهى فترة انتقالية تبدأ بتولى الرئيس مبارك 
سلطة الحكم وتنتهى فى عام ( )١5/84‏ وهو العام الذى شهد دخول الاخوان المسلمين إلى 
مجلس الشعب لأول مرة فى تاريخهم منذ الثلاثينيات كجماعة سياسية. وسوف نلتزم 
فى عرضا ببيان آهم التحولات الحادثة وآثارها وحركة اجماهیر الشعبية» وصور 
صراعها مع الكتلة الحاكمة, والآليات التى لجأ إليها النظام الحاكم جرف حركة الجماهير 
وتحريف الصراع الاجتماعی والتمویه لإخفاء التغييرات العميقة التى كان يحدثها فى 
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منذ هزيمة يونيو ۱۹۷ بدأ المجتمع المصرى مرحلة تاريخية فريدة ذات ملامح 
جديدة» فمنذ ذلك الحين أصبح العامل الرئيسى فى الموقف السياسى هو الاحتلال 
الإسرائيلى المدعوم بالإمبريالية العالية لقسم واسع من الأراضى العربية ثم موقف 
الطبقات الاجتماعية الختلفة من هذا الاحتلال. 

وفى مواجهة العدوان الإسرائيلى : والهجوم الامبریالی؛ تبنى الشعب المصرى خطأً 
نضالیا واضحاً استند إلى عنصرين أساسيين Pa‏ 
والعسكرى باتباع وسائل منها زيادة ودعم التحالف مع قوى الاشتراكية التى كانت قائمة 
آنذاك. وإعادة بداء القوات المسلحة وتدعيم العمل الفدائى, وحشد وتعبئة الجماهير 
وتنظيم قواها فى المقاومة الشعبية والدعوة إلى تسليحها وتدريبها على القتال والعنصر 
الشانی» تعمثل فى ضرورة إعادة بناء الجبهة الداخلية بما يكفل تأمينها وتدعيمها 
وتطويرها المواجهة أعباء المرحلة المجديدة, وذلك من خلال وسائل عديدة منها: المراجعة 
الحاسمة لأوضاع التنظيم السياسى- الاتحاد الاشتراكى العربى- والعمل على تأصيل 
الروح الديمقراطية بمفهومها الشعبى . وإعادة بداء اجهاز الإدارى للدولة. وتدعيم القطاع 
العنام ورفع الظلم والقهر الواقع على عاتق الطبقات الکادحة وإعادة توزيع أعباء 
الصمود العسكرى والبناء الافتصادی توزيعا عادلا على سائر الطبقات والفئات 
اااجعماعية. والدعوة إلى المواجهة الحاسمة للمشكلات الاجتماعية الكبرى ووضع حدا 
فاصلا للعخلف والتدهور الاخذ فى التنامى فى الحياة النقافية بهذف تدعيم خط النضال 
والصمود» والعمل على إرساء القيم الرطنية والتقدمية العقلانیة( ۲۲. 

ولقد كان خط الصمود والنضال هو امحتوى والعنی الحقيقى للتحرك الشعبی فى 
يومى التاسع والعاشر من يونيو .١471‏ وكان هذا الخط يتضمن برنامجا كاملاً للعمل ' 
الوطنى السیاسی والعسکری والاقتصادی والاجتماعی. وعلى الأصعدة احلية والعربية 
والعالمية » لم تكن حنركة التاسع والعاشر من يونيو ١551‏ ثورة عاطفية› ؛ نحو شخص عبد 
الناصر أو عبادة له كما صورها البعض, وإنما كانت إحدى اللمحات العبقرية للشعب 
الصری الذى أدرك بحسه وقت الخطر أنه يجب أن يقف مترابصاً بعد الهزيمة العسكرية 
ليمنع أنهيار الموقف برمته, وأدرك أن السبيل إلى ذلك هو أن يتحد مع أكثر الزعماء تقدماً 
على مسرح السياسة وأكثرهم قربا إلى أهدافه الشورية وإلى استمرار ثورته فى نجراها 
الأصيل ولهذا كانت حركة التاسع والعاشر من یونیو ۰۱۹۲۷ فى تقديرى, تأييدا مع 
الاحتجاج والاستنكار لكل التناقضات التى انطوت عليها الناصرية فى تطورها منذ 
الخمسينيات, ولكل العوامل التى أدت إلى الهزيمة. كانت تأييدا مع العودة للاعتماد 
على الشعب فى إزالة كل العوائق التى تقض آمامه. ولقد كانت هزيمة الجيش فى صحراء 
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سیناء هى هزيمة لقیاداته التعفنه بالدرجة الأولى › وبازالتها من الیذان السیاسی أصبحت 
امرس دابا بر ول ری اوه اجر منوج ری ای درا 
برمته 

والی جانب الخط الثرری للصمود والنضال الذی تبنته اجماهیر الشعبية فى مصر 
والبلاد العربية» كان قد ظهر خط آخر ذو نزعة استسلامية وانهزامية ویستمد جذوره من 
مواقع ومراقف طبقية وفكرية محددة. فالطبقات التی أضيرت من التحولات الاقتصادية 
والاجتماعية الجذرية للناصرية. والقوی الرجعية واليمنية الوالية للامبريالية . كانت تأمل 
فى أن تؤدى الهزيمة العسكرية إلى سقوط الدظام ومن ثم تفكيك العركيبة الناصرية 
وإحداث ردة لصالحها . واخذت هذه القوى تستخدم الاحتلال الإسرائيلى کعنصر ضاغط 
وتصور الولايات المتحدة الأمريكية على أنها وحدها قادرة على إحلال السلام, وأنه لا 
سبیل إلى تحريرالأرض إلا بالتفاهم مع الولايات المتحدة الأمريكية. 

وبعد حركة التاسع والعاشر من يونيو ۰۱۹۲۷ كانت الجماهير الشعبية فى مصر 
تأمل أن يستطيع نظام عبد الناصر: وبعد كل الدروس المستفادة من الهزيمة أن يراجه 
تناقضاته ويتخلص من عیوبه وسلبياته؛ ويسير قدما فى طريق الصمود والنضال بكل ما 
يعنيه ذلك من تغييرات جذرية على كافة الأصعدة, ومن تحول جذرى نحو السلطة 
الشعبية . 

ولكن لوحظ أنه فى حين سارت عملية بناء الجيش قدما تراخت وتعشرت عملية 
ع حر كي ل ا رو 
وبمضى الأيام أدرك الشعب المصرى أن قيادة عبد الناصر مشدودة بقوى أكبر من 
تتخطاها . فقام الشعب بعدد من الهبات والانتفاضات الجماهيرية 00 
۸ ۱۹۰۹ تعبيراً عن الاحتجاج على قصور وتراخى هذه القيادة. واتصفت هذه 
الهبات والاتنفاضات بالشمول على يعاق البلاة كلها“ وبوحدة الشعارات الطاب رم 
عدم وجود قيادة أو توجيه مركزى لها( ۲۳ ويجدر التنبيه هنا إلى أن التبار الأصولى 
الإسلامى لم يكن فاعلاً مؤثرا فى هذه الأحداث فالمظاهرات التى خرجت لتشنى عبد 
الناصر عن قراره بالتنحى لم تكن مصبوغة بأية صبغة دينية ومظاهرات الطلاب والعمال 
فى فبراير ١554‏ كانت احتجاجا على الأحكام الخضفة التى صدرت بحق القادة 
العسكريين السشولین عن هزيمة یونیو ۰۱۹7۷ وکانت مر کات الطلاب والعمال 
تطالب بتحریر سیناء وحل الشکلات الاقتصادية. وعلیه فهذ الأحداث لم يكن لها آدنی 
علاقة بالإخوان السلمین وإنما تحت قيادة تحالف من الاتماه الوطنى القومی والیسار وفی 
ظل هذه الظروف صدر بیان ۳۰ مارس ۱۹۹۸ » الوثيقة الأيدولوجية الشالشة للداصرية. 
مرددا الوعود بالاصلاحات الداخلية التى نادى بها الشعب(*2, 
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إلا أن تطرر الاحداث فى آعقاب بیان ۳۰ مارس جاء على نحو غير الذی حدده البیان 
ففی الوقت الذی تقدمت فيه عملية اعادة بداء القرات السلحة تراخت عملية التغییر 
الداخلی وأيقنت الجماهير أن البیان لم يكن سوى تصريحات لفظیة أو مجرد مسکنات 
لعهدئة الموقف. وتأجيل الصراع الذى بدأت بوادر احتدامه تظهر بين صفوف القری 
الطبقية المتحالفة حول حقيقة وشروط ذلك التحالف » وظهر الاستقطاب فى قمة السلطة 
بين جناحين : جناح يسارى يتأهب لمعركة التغيير الحاسم, جناح يمينى يسعى لعرقلة هذا 
التغيير واحتدم الصراع داخل المجعمع والسلطة فى الوقت الذى احتدمت فيه معارك 
الاستنزاف مع الاحتلال الإسرائيلى على ضفاف القناة( ۴ . 

وبدا واضحا آنذاك أن الأزمة فى جوهرها كانت أزمة طبقات. فالشرائح العليا من 
الطبقة الوسطى الحاكمة فقدت مقرمات قيادتها للتحالف الشعبی. وفقدت قيادتها 
القدرة على التطور؛ وعلى السماح لغيرها من الطبقات أن تتطور وأن تأخذ مكانها 
الطبيعى فى القيادة السياسية والاقتصادية والثقافية للمجتمع . فلقد استأثرت الشرائح 
العليا من الطبقة الوسطى بالسلطة خلال مرحلة الثورة الوطنية وبداية الثورة الاجتماعية 
وذلك تحت شعار تحالف قوى الشعب العاملة, ولكن هذا التحالف كان تحالفاً شكلياً: 
جوهره انفراد هذه الشرائح العليا بالسلطة وهيمنتها وسيطرتها على المجتمع(*2: كما 
استأثرت بمعظم مكاسب وثمار التغييرات التى أنجزتها ثورة يوليو باستيلائها على جانب 
كبير من الفائض الاقتصادى للمجمتع”' 2 ۲. وقد دفعها هذا فى النهاية إلى موقف الجمود 
والرغبة فى الإبقاء على الأوضاع كما هی باقل قدر لمكن من التغيير حفاظا على مصالحه. 
فاتخذت موقفاً محافظاً دفعها إلى معازضة التطور الاجتماعی والسياسى والشورى فى 
الداخل سعت لإعادة إدماج مصر فى السوق الرأسمالى العالی. ومن ثم كانت دعوتها إلى 
الساواة والتهاون مع الغرب بقيادة الولایات التحدة الأمريكية. ۱ 

إن تفاقم التناقضات الداخلية التى انطرت علیها التركيبة الناصرية: فنضلاً عن 
تراکم الضغوط الخارجية والتی جسدتها هزيمة یونیو ۱۹۲۷ بکل آبعادها السياسية 
والعسکرية والطبقية قد شکلا معا الأرضية السياسية للتحولات الهيكلية التی حدئت 
فی السبعینیات فعناصر الرأسمالية التقليدية من خضعوا للإصلاح الزراعی واجراءات 
التأمين واخراسة. والقیادات البيروقراطية والتكنوقراطية فى الحكومة والقطاع العام 
والذين كونوا ثرواتهم بطرق مشروعة وغير مشروعة. وكبار الرآسمالیین فى قطاع 
المقاولات وتجارة اجملة ومن أضر بهم ناصر سياسيا وفى مقدمتهم الإخوان المسلمين 
وقادة أحزاب ما قبل الشورة» هذه الفئات جميعها رأت فى تفجر التناقضات وفى هزيمة 
يونيو ۰۱۹۷ فرصتها الذهبية للتشكيك فى استراتيجية النمو الاقتصادی المستقلة 
نسبيا عن النظام الرأسمالى العالی؛ وفى جدوی العحول الاشتراکی وفى أسلوب 
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التخطیط الر کزی القومى والشامل( ۲۲ وبدات هذه العداصرتنادی علناً بضرورة اعطاء 
الزید من الفرص للقطاع اخناص واحلی. وإزالة كافة القیود التی تعوق حرکته وتصفیه 
الدور القیادی للقطاع الخاص احلی ؛ وإزالة كافة القیود التى تعوق حرکته. وتصفية الدور 
القيادى للقطا اع العام فى عمليات التنمية؛ وفتح الا براب آمام رژوس الأموال العربية 
راک وارنات همطاف أن دقع ایر اسای لا ینک أن مسد کر عل 
EAE‏ ل اك ی (نما من خلال 
الاعتماد التام والكامل على رأس المال والتکنولوچیا الأجدبية 

وكانت هذه الاستراتيچية البديلة فى التطور تقتضى ضرورة تفكيك مر کزة " 
الاقتصادى الصری بانهاء سيطرة الدولة المركزية على موارد الشروة الوطنية وقوى 
الإنعاج. والقطاع الصرفی. والحد من تدخلها كطرف أساسى فى العلاقات الإنتاجية وفى 
تحقيق التراكم الرأسمالى وتعبئة الفائض الاقتصادی. وفى الاشراف على التوزيع العادل 
للدخل القومى» وتخلى الدولة عن وظائفها الاجتماعية. والارتداد إلى طريق التطور 
الرأسمالى والاندماج فى النظام الرأسمالى العالمى. 

وفی تقدیری أن سید هذه الاستراتيجية البديلة وتشغيلها كان يتطلب فى الواقع 
بناء سياسيا واجتماعيا وثقافيا محددا يقوم بمساعدة وتحالف بين العناصر والأطراف 
السابق الإشارة إليهاء والتى ترتبط مصال حها بالخارج وبالنظام الدولی. وبحيث يتم فى 
البهاية تحوير النظام الاقتصادى الاجتماعى الداخلى ليتلاءم مع متطلبات ومقتعضیات 
النظام الراسمالی العالمى. وتلك كانت مهنمة النظام الجديد الذى جاء بعد رحيل عبد 
الناصر. 

كانت القيادة التى خلفها عبد الناصر منقسمة. وكما ذکرت قبلاً. إلى تيارين 
رئيسيين» تيار يمينى وكان يمثلة أنور السادات». وتيار يسارى وكان يمثله على صبری 
والمجموعة التى أطلق عليها النظام فيما بعد ما عرف بمراكز القوی(؟؟. وظهرت بوادر 
الصراع على السلطة بين جناحيها اليمينى والیساری غداة رحيل ناصر مباشرة, وكان ' 
الوقف من مشروع الوحدة الثلاثية مع سوريا وليبيا قد اتخذ ستارا للصراع على السلطة 
فى ماير ۰۱۹۷۱ 

وتحرك الجناح اليمينى لإقصاء الجناح اليسارى من السلطة بعد صعره السادات إلى 

قمة السلطة كرئيس للدولة فى الخامس عشر من أکشونر عام ۰۱۹۷۰ وتشکیل تکتل 
جديد للحکم له تحالفاته الجديدة داخلياً وعربياً ودولياً وقادر على تنفيذ استراتیجیات 
ألنظام الجديد” ' 0 

وبدات عمليات إغادة تجميع الشر ائح امختلفة للطبقة الحاكمة الجديدة مبكراً فى 
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#يسمبر ۷۰ ای بعد حوالی شهر تقريباً من تولی السادات سلطة الحكم. وجاءت 
البشارة الأولى من قبل النظام الحاكم» إذ قام السادات بتكليف رئيس مجلس الأمة ووزير 
شئون الرئاسة وأحد أعضاء اللجنة التنفيذية للاتحاد الاشتراكى العربى بوضع قانون لرفع 
الحراسة عن بعض كبار لملاك الذين كانت أملاكهم قد فرضت عليهما الحراسة خلال 
حکم عبد الناصر. وفى يونيو عام ۱۹۷۱ صدر القانون رقم 4" ثم تبعته مجموعة 
القرارات المكملة والتى قضت باستعادة كبار الملاك الذين كانوا خاضعين للحراسة ' 
لأطيانهم ل بعد إخلائها من الفلاحين الذين کانوا يحوزونها بالإيجار أو التمليك 

من الحراسة » وبهذا العمل أعاد السادات البورجوازية القديمة الزراعية, وقد حمل 
ذلك دلالة واضحة للاك الأراضى الذين لن يترددوا بعد ذلك فى تأييد السادات فى صراعه 
مع خصومه السياسيين. كما كان لهذا الفعل الذ أقدم عليه النظام الجديد دلالة بالغة على 
بروز نمط جديد من التوجهات والأفضليات لنظام الحكم, هذا على الرغم من أن 
الناصريين واليساريين كانوا لايزالون فى السلطة, كان الجناح اليميني يخوض صراعا 
شرساً من أجل فتح الطريق أمام الرأسمال الخاص. 

وجاء انقلاب مايو ۱۹۷۱ بسرعة وبدون إراقة دمای تمكنت عناصر الجناح اليمينى 
من الإطاحة بمعارضيهم ومنافسيهم داخل السلطة, واستتب الأمر للسادات وتخلص من 
معاونی ناصر وانفرد بالف السياسى . ووضع معاونيه الذين وقفوا يجانبه فى المناصب 
التنفيذية ویری عادل غنيم( ؟ أن السهولة التى تم بها حسم قضية السلطة فى انقلاب 
مايو ١41/1‏ كانت تعبیرا واضحاً عن التغيير الذى طرأ على علاقات القوى داخل السلطة 
السياسية ذاتها بل وعلى مجمل القوى الطبقية فى المجتمع الصری كله منذ منتصف 
الستينيات ومع هزيمة يونيو ۰۱۹۲۷ 

وبعد مرور وقت قصير. وا اكت r‏ الي لح سیر 
احافظة وبصفة خاصة جماعة الإخوان لشفي ۲ رودلت بإقدامة على خطرتين 
هامتین : الأولى. هی الاستفتاء على الدستور الدائم فى سبتمبر ۰۱٩۷۱‏ والذی نم فيه 
على أن مبادی الشزيعة الاسلامية هى مصدر أساسی للتشریع (المادة الثانية): ثم النص 
على مسئولية الدولة فى التوفیق بين واجبات الراة نحو الأسرة وعملها فى اجتمع 
ومساواتها بالرجل فى ميادين الحياة السياسية و rE‏ والثقافية دون الإخلال 
بأحكام الشريعة الانتلامية (المادة ١١‏ من الدستور)! ۴ والخطوة الشانية هى منح 
السادات المسجونين السياسيين عفر تام وذلك فى سياق المصالحة التى لجأ إليها مع 
معظم القوى السياسية التى كانت مضطهدة فيما سبق. وكان معظم أولئك المسجونين 
السياسيين من كوادر وقيادات جماعة الا خوان السلمین الذین سبق یم فى ظل 
حكم عبد الناصر إثر محاولة الانقلاب على الحكم فى عام ۱۱۹۹۵ ' 2 : ولقد كان من 
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شان هاتین الخطوتين التقریب بين نظام السادات والججماعات الأصولية الاسلامية والتی 
تضم فريقا من كبار التجار وأغنياء الفلاحين وشرائح من الطبقة الوسطى الحضرية. 

وكانت الخطوة الثالشة التى أقدم عليها النظام لبناء تحالفه الجديد هى التوجه المباشر 
إلى رأس المال ١‏ بين والدولى » حمث صدر القانون الأول للاستشمار الأجنبى والعربى فى 
سبتمبر ۱۹۷۱( وبهذه التحولات الأولية عبر نظام السادات عن انحيازه الواضح 
للبرجوازية القديمة, والجماعات الإسلامية السياسية والشرائح الاجتماعية الجديدة التى 
أعلن هذا القانون الأخير عن ولادتها وهی فئات السماسرة والوكلاء الحليين للاحتكارات 
المصرفية العربية والأجنبية. ونتج عن ذلك مباشرة إعادة صياغة للنظام وللتحالف الطبقى 
اخاکم فإذا كان التغيير النوعى الأول الذى أحدثه السادات هو إقصاء الجناح اليسارى 
والناصرى. فان كان التغيير النوعى الثانى الذى أحدثه السادات فى بنية السلطة هر 
اتساع دائرة التحالف الحاكم لتضم البورجوازية القديمة العائدة والإخوان المسلمين» 
والرأسمالية الطفيلية. ۱ 

واخذ النظام اجدید يعبر أيضاً عن قناعته بان حل مشكلة الصراع العربی الاسرائیلی 
فى ید الولایات العحدة الأمريكية, التى تملك وحدها ۸۹٩‏ من أوراق اللعبة فى يدها على 
حد تعبير السادات نفسه( ۲ ۲۲ . ومن ثم بدأ فى التلويح للولايات العحدة الأمريكية 
وإسرائيل برغبته فى التسوية السلمية للصراع العربى الإسرائيلى. ففى فبراير ١51١‏ 
اقترح السادات إمكانية وقف الأعمال العدائية وإعادة فتح قداة السويس للملاحة العالمية 
فى مقابل أن تقوم إسسرائيل بانسحاب جزئی لقواتها على الضفة الشرقية لقناة 
السویس( ۲ ۲۲. ومع نهاية عام ۰۱۹۷۱ كان النظام الحاكم يسعى لوضع هذه الأسس 
موضع التدفيذ الفعلى لأجل إنجاز أهدافه الرئيسية فى التحول وإعادة توجيه النظام 
الاقتصادى الاجتماعى فى مصر. 

ولکن على الرغم من أن نظام السادات كان قادراً على التعاون مع الشرائح الرئيسية 
للرأسمالية القديمة العائدة والداخلة لترها فى التحالف الحاكم اجدید, فانه كان قادرا 
أيضاً. على التغلب على تداقئضاته الداخلية مع هذه الشرائح» ومن ثم تأسيس طبقة حاكمة 
متناغمة إلى حد ماء تفرض سیطرتها على المجتمع وتكون تحت هيمنة الجناح 
البيروقراطى. وكانت الأيدولوجية الدينية هی العامل الهام فى تشكيل وصياغة التماسك 
والتلاحم الطبقى للفئات الحاكمة الجديدة كطبقة حاكمة. ولم يكن اختيار الأيدولوجية 
الدينية فقط , هو الاختيار المنطقى لصياغة تماسك الفئات اختلفة فى التكتل الحاكم فى 
شكل طبقة متماسكة, ولكن كان الإسلام أيضاء كأيدولوجية مسيطرة وغالبة تتداخل مع 
أنساق العتقدات والرؤى الكونية لغالبية المصريين, ومن ثم يمكن أن تقوم بدور فعال فى 
عمليات تمويه الصراع الاجتماعی وستر التناقضات الاجتماعية وحجبها وتكريس الطاعة . 
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للسلطة الحاكمة. 


لقد كانت الطبقة الحاكمة الجديدة فى حاجة لفرض سيطرتها على اجتمع وتأسيس 
القواعد الاجتماعية المؤيدة والمناصرة لها. وكان ذلك يقتضى ضرورة حذف الناصرية. 
واعتماداً على الهجوم الإيدولوجى ذى التوجه الدینی؛ يمكن بالطبع اقتلاع الناصرية من 
جذورها الشعبية الممتدة والواسعة إذا ما تم تفنیدها ودحضها استنادا إلى الدين الإسلامى 
وتوظيف مقولاته خاصة ما يتعلق منها بالإيمان ومقاومة الإلحاد . واعتبار القوى الخارجه 
على النظام الحاكم والمعارضة لسياساته قوى متآمرة ضد الإسلام» بل هم خوارج بالعنی 
الدینی . لذلك لم يكن من قبيل الصدفة أن أنصار السادات لقبوه بالرئيس الژمن › وأصبح 
شعار الدولة الرسمى الجديد هو أنها دولة العلم والإيمان. واجتهد الإعلام فى ذلك لكى 
يعمق الإيحاءات التى تحملها هذه الألقاب والشعارات› وذلك بترسيخ الإدعاء بأن 
الرئيس الجديد «محمد أنور السادات» يختلف عن الرئيس الذى سبقه وأن جوهر 
الاختلاف هو أن السادات يستحق أن يلقب بلقب «المؤمن)(4١).,‏ بل وصل الأمر إلى حد 
تقديم اقتراح إلى مجلس الأمة بأن يطلق على السادات لقب سادس الخلفاء الراشدين 
وأمير الومنین. 
1 إن تحليل مضمون الخطاب الساداتى فى تلك الفترقة يرضح لنا كيف سعى هذا 
الخطاب إلى نزع المفاهيم الدينية والقيم الروحية من سياقها التاریخی. وكيف أكسبها 
مضمونا سياسيا واضحا ينصرف إلى قبول الأمر الواقع والسياسات التى يتم بمقتضاها 
تحويل النظام الاقتصادی واعتبار ذلك أمرا لا مفر منه. فالإيمان بالقدر أصبح هو قبول 
الأمر الواقع. واحتمال الفوارق الاجتماعية والنظر إلى ما يحدث ويجرى على أنه إراده 
القدر. كذلك اكتسبت مفاهيم الإيمان والعدل والطاعة ذات المضمون السیاسی. فالعدل 
هو قبول أن يكون الناس درجات وقبول التفاوت فى توزيع الشروة والجاه والنفوذ(؟ ١‏ > 
وكان الهدف الضمنى من وراء استخدام هذه المفاهيم الدينية فى الخطاب الساداتی 
تكريس الواقع وتبرير السياسات الطبقة وتحريم انتقادها أو وضعها موضع المساءلة. 

ولكى يصادر النظام الحاكم على حقوق المصريين فى الاعتراض على سياسات 
السادات , اتحه النظام أيضا إلى بعث وإشاعة العديد من القيم التقليدية والمتخلفة فى وعى 
الجماهير وبنية اجتمع وجهاز الدولة. وتتمثل فى القيم التى يجمعها مفهرم ١‏ كبير العائلة 
المصرية الواحدة» والذى وجب له الاحترام والتبجيل والطاعة المطلقة, وعدم مناقشته أو 
الاعتراض عليه وانتقاد سیاساته, وعلى الأبناء تقبل فراراته الأبوية بأعتبارها خيرا 
للجميع حتى وإن بدت فى الظاهر مضرة بهم؛ وأى نقد يوجه لسياسات رب الأسرة 
الصرية هو من قبيل «قلة الأدب». و «الرذالات» و «البذاءات»» وخروج على ضرورة 
طاعة الأب مصیبا كان أم مخطنا فى التقالید الأسرية, وهو تطاول على صلاحیات رب 
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العائلة الذى یتصف بالحكمة واخخبرة( * » واستهدف النظام من وراء إشاعة هذه الفاهیم 
مریم كل اعتراض على سياساته أو نقدها. وإظهار من يجرؤ على نقد ومناقشة سیاسات 
السادات . الأب الکبیر بمظهر الولد الفاسد والابن العاق والمنشق على كبير العائلة. 
وعليه فالمظاهرات والاحتجاجات والصراعات تغدو أعمالاً شيطانية وعقوقاً وغير مقبول 
من الأبداء لأن من شأنها أن تعکر صفو مزاج رب العائلة وتشوش عليه خظة اتخاذ 
القرارات , وتحول دون وصول السفينة إلى بر الأمان والنماء( ' ' 2 . 

وكان يساعد على ترويج وإشاعة كل هذه الفاهيم. ظهور السادات فى أجهزة 
الإعلام وهو يصلى فى مسجد قريته مرتديا الجلباب البلدى» يتمتم بشفتيه مسبلا عينيه 
فى حركات تمثيلية واضحة. وبيده مسبحة یذ کر بها أسماء الله وينادى اخنزد بأولادى 
» واللذيعة بابنتى؛ والطلبة بأبنائي؛ والصریین بشعبي ؛ وهو الأب الكبير, وتذاع الأغانى 
عن كبير العائلة الذى يفيض حكمة وبصيرة' ۲۲ وما أن المصريين قد صاروا أسرة 
واحدة» فمن الطبيعى والمنطقى إذن تنحية كل أشكال الصراع الاجتماعی جانبا وإزاحة 
«الحقد الأسود» الناج عن الفوارق الطبقية لأن العائلة المصرية الواحدة, لها رب واحد 
الطاعة له واجبة ویکتنفها الحب لا الحقد. والععاون وليس الصراع. وأخلاق القرية لا 
أخلاق المدينةء وكل ثورة أو خروج على السلطة الأبوية هى مروق وفتنة وعمالة للخارج أو 
حقد من شخص موتور. ۰ 

وقد استخدمت أجهزة النظام الأيدولوجية كل هذه الفاهیم وتوظیفها توظيفاً جيداً 
لتسوية الصراع الاجتماعی وللتخفيف من حدة الاستقطاب الطبقى الآخذ فى التشکل 
والحيلولة دون احتمالات الانفجار. 

وعلى الرغم من كل الجهود البذولة للتمویه على التحولات الأولية التى أقدم عليها 
النظام: فان المقاومة الداخلية لهذه التحولات كانت آخذة فى التصاعد وبصفة خاصة فى 
جانب طلاب الجامعات الذين نددوا باستسلام النظام للضغوط الأمريكية الاسرائيلية 
الساعية لإقرار حل سلمى للصراع العربى الإسرائيلى. وقد أدى تلكؤ النظام فى قضية 
تحرير الأرض احتلة إلى تصاعد حركات الاحتجاج الطلابية المناهضة له خلال العامين 
الدراسيين ۷۱ - ۰۱۹۷۲ ۷۲- ۱۹۷۳ . وجاءت هذه الاحتجاجات فى شكل الكتابة فى 
مجلات الحائط وعقد مؤتمرات طلابية وندوات عامة داخل اجامعات. وتشكيل اللجان 
الوطنية للطلاب, هذا فضلاً عن تسييس الصراع على مقاعد الاتمحادات الطلابية بين 
الطلاب من مختلف الاتجاهات السياسية 7 ۲ ۲۲ , وكانت حركة الطلاب تنتقد سياسات 
النظام وتنتقد السادات شخصياً؛ وتنادى بمزيد من الحريات الديمقراطية, وتاحة الحق فى 
تنظيم جيش تحرير شعبى لتحرير الأرض الممتلة. 
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رتورط نظام الحكم فى هجوم مضاد وحاد لمواجهة تحر کات الاحتجاج الطلابية. حیث 
وضف السادات تحر كات الطلاب بانها «قلة حیاء» و «خروج عن کل الحدود»» و 
«موامرة» لشق الجبهة الداخلية وإثارة الفتنة» واتهم السادات الطلاب «الشاغبین» بانهم 
عملاء شیوعیون ینتمون إلى حركة شيوعية منظمة من خارج الجامعة. بل ذهب إلى آبعد 
من ذلك إذ اتهم بعض الطلاب بأنهم مدفوعون بفعل شبكة من عملاء الخابرات 
الإسرائيلية. E‏ ام ای وی ی N MG OO OYE‏ 


الدرس للدرس والطالب طالب علم وبس ؟, كما جا النظام إلى القيام بحملات 
اعتقالات واسعة وشاملة. والی تعطیل الدراسة واغلاق اجامعات وحظر أنشطة الاحادات 
الطلابية. 


وفی نفس الوقت أطلقت الحكومة العنان للجماعات الاسلامية الجديدة التى كانت 
تضم طلاباً من أعرانهاء وجعلتهم يمارسون دوراً مهيمناً على النشاط الطلابی, داخل 
حرم الجامعات. وثابت فى مصادر عديدة , دعم النظام للتيارات الدينية داخل 
الجامعات.فمع تصاعد حر کات الاحتجاج من قبل الطلاب الوطنيين من اليسار 
والناصريين والليبراليين . طالب السادات باعداد فرق من طلبة اجامعة لواجهة تحر کات 
الطلاب المناهضين للنظام» يقول السادات مخاطبا محمد عبد السلام الزيات مستشاره : 
الوثوق برأيه والصديق المؤتمن على آمره والذى كان قد عرض عليه ضرورة إجراء حوار مع 
الطلاب المعارضين : «لقد ضقت بسياستك وحوارك... وقد كلفت محمد عثمان إسماعيل 
« كان عضو بمجلس الشعب والأمين العام المساعد لشئون التنظيم بالأمانة العامة للاتحاد 
الاشتراكى العربى بعد إعادة تكوينها فى يوليو ۰۱۹۷۲ ثم محافظا لأسيوط بعد ذلك 
حتى صيف ۱۹۸۲ ومعه عدد من نواب الصعید ‏ بأن يعدوا لنا فرقا من طلبة الجامعة 
يسلحوها ويدربوها... وهناك الإخوان السلمین يمكن كمان يتصدوا للطلبة اللى لهم 
لون يض يكن خوادث الجاتعات متشه ی اا اروت دق »: الف رة هر الدى 
سيوقف هذه الهازل والبذاءات... أنا مش فاضى لوار وسياسة, روح أنت حاور:( * ' 2 . 

وبتكليف من السادات تأسست فرق وتنظيمات دينيه تدعو للإسلام من طلبة 
اجامعات وأمدوها بالتدريب والمال والسلاح؛ وأتيحت لها فرص التدريب الرسمى فى 
معسكرات أجهزة الأمن التى تولت بدورها توفير الحماية لهم إذا لزم الأمر. ولم يكن عام 
۲ قد أتم دورته, إلا وقد ظهرت فى أروقة الجامعات بوادر إرهابية وفاشية ضد العمل 
السلمى للطلاب الوطنیین من جانب عناصر طلابية تم تدريبها على التخريب والعنف. 
فقد بدأ بعض الطلاب ينقضون على زملائهم المجتمعين فى ندوات بالضرب بالسياط 
وتا ديدي و الاح عاجوا ار روفراك زمطازی وب كن مرا با هه 
بها إخوانهم وزسلاء‌هم( تاك القصدمن هذه المازسات فض لاعتم اسانت 
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ا جلت الخاتط واخيلرلة دوا م الى عمل ی النظاء .كما 
خرجت مسيرات 3 تهتف للقيم الدينية وتندد بمؤامرات الشيوعيين والناصريين رالاقباط 
رحو كن بارس المش بال راوطا 1 ساس الول ل ۱ 
الجامعات عن هذه الممارسات وتستروا على طلاب الجامعات الإملامية. وتسابق 
السئولون فى الجامعات والمباحث وأمن الريامة إلى الاستجابة لرغبات السادات 
والاتصال بعناصر طلابية من هذه الجماعات الدينية والتى أصبحت محور الرعايةت فمدوا 
لها حبل التشجيع والتغاضى عن أنشطتهاء بل والمعاونة فى دفعها وتوجيهها ضد من 
و ل ی و وا نت ی ی 
الذين أرادوا المشاركة فى هموم وطنهم( 

كما بدأت . وبدعم من النظام» المعسكرات الاسلامية. كمعسكرات مضادة لتلك 
التى تخرج منها أعضاء منظمة الشباب الاشتراكى فى عهد عبد الداصر والتى وصفت 
بانها لم تعلم الشباب المصرى سوى العلمانية والإلحاد. وكانت هذه العسکرات تعتبر 
'إحياء للمعسكرات الصيفية التى كان يعقدها شباب الاخوان المسلمين قبل حل الجماعة 
فى ١5654‏ . وكانت بمثابة مذرسة لإعداد كادر المستقبل للحركة الأصولية!*2. 

إن استخدام الإسلام كأيدولوجية من قبل نظام السادات كان من شأنه التأكيد على 
الهوية الدينية ومن ثم أفسح النظام المجال واسعا ورحبا لتفاقم مظاهر التعصب الدينى 
لكى يفرخ ويتزايد ويستفحل أمره وتشتد سطوته إلى حد الخروج عن طوع أولئك الذين 
أسبغوا عليه رعايتهم وعنايتهم ليكون سلاحهم فى قهر وتطويع معارضى النظام . 

واستطاع النظام الحاكم فى ذلك الوقت أن يروج لإشاعات تتعلق بما زعمه مؤامرات 
الأقباط التى تستهدف المسلمين» وبيدما كانت الجماعات الإسلامية التى يرعاها النظام 
تحاول التأكيد على الهرية الإسلامية والانتماء الدینی. فإنها كانت فى الوقت ذاته تميل 
إلى نفى وحذف الهوية الدينية للآخر الدينى » وأعنى الأقباط ؛ بل واعتبروهم مواطنین من 
الدرجة النانية أو ذميين داخل اجتمع السلم وأدى هذا بدوره وكرد فعل إلى بعث 
وإحياء نزعة التمر كز حول الذات لدی المسيحيين من المصريين. 

لقد أقعرنت محاولات خلق وتكوين هوية دين ينية إسلامية بديلة للهوية القومية 
والوطنية اخملا ادغائية تزكر على الأخطار الرعرهة الى تخبط باتسلمین»ز نهد 
وجودهم ودینهم بسبب السماح للمسیحیین؛ > النصاری. بشغل مناصب وآدوار هامة فى 
جهاز الدولة التی يجب أن تحكم وفقا لأوامر القرآن وأحكام الشريعة, ومع انتشار وتوسیع 
فكرة الخطر والتهدید الزعرم كانت دعوة أعضاء اجماعات الاسلامية لضرورة رحدة 
السلمین من الصریین وتکتلهم لمواجهة ما يتهدد وجودهم. و کانت هذه العملية عملية 


خلق وتأسیس هویات دينية بديلة للانسماء القومی والوطنی. كانت تعنی بدورها أن 
تفاعلات أبناء الوطن الواحد أهل مصر. سوف تنتظم من الآن فصاعداعلی أساس دینی» 
ويبقى بعد ذلك . أن من شأن تطورها تمزيق النسیج الاجتماعى المصرى وت تقويض الانسجام 
الطائفى بين الأقلية القبطية والأغلبية السلمة. ذلك امتدادها المنطقى ية يفضى إلى تحويل 
الصربين إلى جماعات» مجموعة القوانين التى من احتمل تشريعها فى هذا السياق 
الإثئى . بالتداخل بين الجماعتين فى بعض قطاعات ومؤسسات المجتمع, ؛ بيدما تحظر 
شالت مه فى اما اج :ليس فقيل علي میتی( عي 
الستویین الاقتصادی والسیاسی! 

وفيما بين عامى ۱۹۷۲ و۱۹۷۳ نجح النظام ف فى أن يشغل قطاعا کبیرا من الحركة 
الطلابية بالخطر المزعوم الذى يتهدد المسلمين والإسلام وذلك فى محاولة منه تصرف 
الانتباه عن التهديد والخطر الحقيقى الذى يتهدد الوطن بأسره وأعنى به الخطر الإسرائيلى 
المدعوم من الإمبريالية العالمية. كما لجا نظام الحكم على المستوى الداخلى أیضا إلى 
حملات الاعتقال الواسعة للقوى الوطنية والشعبية التى فطنت إلى مغزی توجهاته _ 
وعمدت إلى فضح مارساته و کشفها ومع مطلع ۰۱۹۷۳ آبعد النظام اخاکم وفصل 
العشرات من الکتاب والصحفیین والنقابيين العارضین له. كما بدأ السادات بتقرب إلى 
الولايات المححدة عبر سياساته مع الملكة العربية السعودية. وسعی السادات إلى إقناع 
الولايات التحدة الأمريكية بالراهنه على نظامه كحليف لها فى المنطقة ودفعها إلى 
مساندته عن طريق تقديم حل مرضی للمسألة الوطنية» أعنى الصراع العربى الاسرائیلی 
وكان قرارالسادات بطرد الخبراء السوفييت فى يوليو ۲ خطرة على هذا الطریق . 
ولكن استدكاف الأمريكيين عن قبول عروض السادات دفعه إلى الاقدام على حرب 
أكتوبر ۱۹۷۳ والتی كانت بمنابة احل السحرى لنظام حكمه فى الداخل والخارج فقد 
كانت مقدمة لفرض استراتیچیاته البديلة فى التطور الاقتصادى الاجتماعى › ذلك أن 
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ثانيا : الانفتاح الاقتصادى وإعادة ادماج مصر فى النظام الرأسمالى العالی . 

كان الانقلاب الذى أحدثه السادات فى بنية السلطة يبحث عن الشرعية التى تؤمن له 
البقاء والاستمرار, وتطلق يده؛ وتضمن له استكمال أسباب تفكيك التركيبة الناصرية 
اقتصادياً وسياسيا وأیدولوچیا ياء وصياغة تركيبة جديدة مغايرة . وكانت حرب أكتوبر 
۳ هی الوسيلة الوحيدة أمام السادات لاكمتساب الشرعية الدستورية والإجماع 
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الشعبی ودعم سلطته للتمکن من إعداد النظام البدیل واستحضار رکائزه وتهيئة الأسس 
الوضوعية يبنى فوقها لیکون قابلا للعشغيل, وذلك باجراء تغیرات عميقة وجذرية فى 
اقتصاد اجتمع الصری ومژسساته السياسية والعسکرية والثقافية إن العبور العسکری 
شرقاً. وعلی حد تعبیر غالی شکری( ۱ ۲؟. كان الوسيلة الوحيدة آمام نظام السادات 
للعبور الاقتصادی غربا. وثمة دلائل عديدة آوردها اشخاص بعضهم كان یشغل مناصب 
هامة فى نظام السادات آنذاك, والآخرين منهم کانوا مقربين من دواثر السلطة( * "2 . 
هذه الدلائل تؤكد أن السادات كان قد اتخذ قرار الحرب فى ۱۹۷۳ مضطرا لأنه لم يعد 
له من بديل سواه. ومن هذه الدلائل رسالة السادات إلى هنری كيسنجر. وزير الخارجية 
الأمريكى وقتهاء والتی سلمت له قبل ظهر يوم الأحد السابع من أكتوبر ۰۱۹۷۳ وبعد 
مرور آقل من عشرين ساعة على بدء حرب آکتوبر وكان السادات يرسل للإسرائيين» 
عبر الأمریکیین. ليقول لهم أنه لا يعتزم تعمیق مدى الاشتباكات أو توسيع مدى 
الواجهة. 

وما أن ترقفت العملیات العسکرية غداة حرب أكتوبر ۰۱۹۷۳ حتی شرعت الطبقة 
الحاكمة الجديدة» على الفورء لتدفع وبقرة إلى أرض الواقع السیاسات الاقتصادية التی 
تکفل تنفيذ برنامجها للتحول وتحقيق مصاخها بغض النظر عن مصالح وتطلعات باقى 
الطبقات صاحبة النصیب الأوفى فى صنع أنتصار أكتوبر. وفی أبريل ۱۹۷٤‏ بدأت كلمة 
الانفتاح الاقعصادی تتداول فى القاموس الاقتصادى الصری. حيث آعلنت الحكومة 
الجديدة التى أعلن تشکیلها برئاسة السادات آنذاك, فى برنامجها آمام مجلس الشعب عن 
هدف الانفتاح الاقتصادى لتطرير الاقتصاد الصری. هذا فى الوقت الذى أصبح فيه 
السادات آکشر انتقادا لسیاسات التحول الاشتراكى التى اتبعت خلال الستینیات 
واتهمها بالوقوع تحت تأثير الأفكار الشيوعية والسوفياتية؛ وادعى أن هذه السياسات 
قادت البلاد إلى الإفلاس والفقر . وقتلت المبادرات الفردية وروح الابداع . ودعا السادات 
إلى پر إطلاق امجال أمام القطاع الخاص وتشجيع الاستشمار العربی والأجنبى فى 
مصر ا .٠‏ 


وجاءت ورقة اکتوبر ۲*۱ لتقدم صياغة لمستقبل الحياة فى مصر من وجهه نظر 
"النظام احاکم ولتکرن شابة التدشین الفعلی لسياسة الانفتاح. حیث آعلنت الورقة أن 
الانفتاح الاقتصادی هر آحد الهام الرئيسية للمجتمع الصری فى الرحلة القادمة. وجاء 
هذا انطلاقا من تشخیصها لشکلات مصر الاقتصادية. وأشارت الورقة برضوح إلى الدور 
الذی یمکن أن تلعبه الاستشمارات الأجنبية فى إعادة احياة للاقتصاد الصری وا 
ضرورة العمل على تهيئة الناخ الملائم لطمانة رأس الال العربی والأجنبى حتی یاتی إلى 
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السوق الصرية ولم يكن الانفتاح الذی قصدته ورقة اکتربر سری فتح أبواب الاقتضاد 
الصری للاستشمار الخاص الباشر من اخنارج. وهو لا یأتی بالفعل الا من الدول الرأسمالية 
بحکم طبيعة نظامها الاقتصادی والاجتماعی. ومن ثم فالانفتاح طبقا لما تصورته الورقة 
ليس انفتاحا على الشرق والغرب على السواء وإنما هو انفتاح على الغرب فحسب. 
وبالتحدید مع الدول ال رآسمالية الصناعية التقدمة وبشروط هذه الدول والتی تهدف إلى 
إعادة إدماج اجتمع الصری فى النظام الرأممالى العالی الذی تحکمه . وإدامة سیطرتها 
عليه . 
ووفقا لسیاسة الانفتاح الاقتضادى دمت حوافز وافرة لراس الال العربی والأجنبى , 
كما أنشئت مناطق حرة أعفيت تماما من تطبیق تشریعات العمل ‏ وبالاضافة إلى ذلك 
عنززت قوانین الاستشمار مطالب الرأسمالية احلية والوافدة, حيث ضمنت التشريعات 
الجديدة عدم التعرض لرأس الال الستشمر باجراءات التأمیم و الصادرة. وبعد القانون رقم 
۳ لسنة 4 ۰۱۹۷ بشأن نظام استنمار رأس الال العربی والأجنبی. وتعدیلاته بالقانون 
lS‏ ل كو 1 NE N SL E‏ 
العأميمات الكبرى فى الستینات( ' ') قلق كن مو e‏ ن إنها سيطرة 
الوحدة الداخلية للجهاز المصرفى وانقسامه إلى عام وخاص ومشترك, وانهيار تكامله مع 
الاقتصاد الوطنی ككل , وتفتيته إلى وحدات متنافسة تهدف إلى تحقيق أقصى ربح»› وفى 
مجال التخطيط الاقتصادى أضعفت الدور الذى تقوم به وزارة التخطیط . وعمدت إلى 
تفكيك وحدة وتكامل القطاع العام وألغت احتكارالدولة للتجارة الخارجية وتم الترخيص 
للقطاع الخاص بأعمال الوكالة التجارية( ١‏ 

وعلى الرغم من كل ما قدمه نظام الحكم من تنازلات لرأس المال العربى والأجنبى, 
فان نتائج التحرر الاقتصادى جاءت مخيبة لاماله ومحبطه لتوقعاته إلى الحد الذى لم 
تستطع معه رژوس الأموال الوافدة أن تقهر أزمة النظام الاقتصادية. ذلك أن الاستشمارات 
الأجنبية سواء من البلدان العربية الغنية أو من الغرب الرأسمالى لم تدفق وفقالما كان 
يتوقعه النظام. علاوة على ذلك» فان معظم الاستشمارات تركزت فى القطاعات الخدمية ‏ 
والمصرفية فى الاقتصاد الصری. وهی القطاعات التى يمكنها أن تأتى بعوائد سريعة 
ولكنها لم كن لعضيف جدیدا إلى القدرة الصناعية الانتاجية للمجتمع. ومن ثم ثبت 
NG LEB ETR‏ مس 
وهی اوج ا 2 الیمینی فى البرجرازية البيروقراطية لتبرير التحول 
والانفتاح 


رأفضت سیاسات التحرر الاقتصادی. على اخجانب الأخر» إلى حدوث اختلالات 
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خطيرة فى توازنات البداء الاقتصادی الصری تجملها فیما يلى : 

دمع أرتفاع اسار النفظ بعد جرب ي عوبر ۱۹۷۳ تحت ابراب الهجرة بتخطیط 
يبدو متعمدا, كما لاحظ عادل حسین( ۲۳۳ . أمام قوة العمل المصرية إلى مواقع الال 
السهل والوفير فى الدول النفطية. وقد أفضى ذلك بدوه إلى حدوث عجز بالغ فى العمالة 
الصرية بقطاعات بعینها مثل قطاع التشييد والقاولات. وما أدى إلى أرتفاع الأجور فى 
هذا القطاع وفى قطاع الزراعة أيضا . فبسبب هجرة العمال المهرة فى قطاع المقاولات 
والتشیید ارتفع متوسط أجور العمال فى هذا القطاع بنسبة ۵۲/ ف فى الفترة من عام 
۷۶6 إلى عام ۱۹۷۸ وحدها. . وبالإضافة إلى الهجرة المباشرة للفلاحين الصریین إلى 
الدول العربية النفطية . فإن آعدادا كبيرة منهم هاجرت إلى الدن الصرية لتحل محل 
عمال البناء والتشييد الذین هاجروا إلى الدول العربية . الأمر الذی خلق بدوره عجزأ فى 
فرة العمل الزراعية ذ فى الريف الصری . ولذلك ارتفع متوسط اجور عمال الزراعة أيضا فى 
تلك الفترة ۱۹۷۸-۴4 بنسبة ۵۲,۵ وقد لاحظ عدد من الاقتصاديي.(؟"2. أن 
هذه الزيادة فى متوسط الأجور لم يقابلها زيادة حقيقية فى الإنتاجية, ونما هی تعكس 
فقط العجز الذى حدث فى قوة العمل بسبب الهجرة إلى بلاد النفط بالنسبة للمدن. 
والهجرة إلى المدن المصرية بالنسبة للريف الصری. وفى نفس الوقت فان البطالة كانت 
ولاتزال تمشل حوالى /7١,.5‏ من إجمالى قوة العمل المصرية فى عام ۱۹۷ ولع تسغطع 
الهجرة الداخلية أن تمتص البطالة. أو حتی تخفض من وطاة التزايد السکانی(٩‏ 

- أن قوة العمل الهاجرة فضلا عن أنها أدت إلى تزاید تكلفة منعجات قطاعی 
التشیید والزراعة. فانها آیضا أسمت فى مع عوامل آخری عديدة. فى ارتفاع معدل 
التخضم ۱۱12107 فى اجتمع من خلال الاستهلاك الواسع لأسر العمال الهاجرین أو 
العائدین . وكان بسبب الأجور العالية التى حصل علیها هزلاء العمال فى البلدن العربية 
النفطية. وأيضاً بفعل العجز الالی للحكومة وقیام القطاعات الأخرى باستیراد الطعام 
وسلع الاستهلاك. ني جر ودر حك E i a EE‏ 
بين ۲۵/ إلى ٩۸۳۰‏ 

- أدت سياسية الانفتاح الاقتصادى إلى خلق طبقة ذات دخول طفيلية فى قطاع . 
مقاولات الباطن والسوق السوداء والمضاربات العقارية والزراعية والاتجار فى العملات 
وفی توريد السلع الفاسدة والراكدة إلى السوق الصرية. .. وهی طبقة ترتبط مصالحها 
باخضارج ولا تسهم ف فى الانتاج الحقيقى بقدر ما تسهم فى نهب نصيب وافر من هذا 
الإنتاج . وأفراد هذه الطبقة تکون ثرواتهم فى آزمنة قياسية للفاية وبدرن مجهود انتاجی 
رهم یتجهون فى الغالب إلى الانفاق البذخى والاستهلاك المظهرى, وهم على أستعداد 
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لدفع أسعال عالية للحصول على السلع والخدمات ذات الندرة النسببية الواضحة. . ومن 
هنا نشأ من خلال هذه الطبقة تیار قوی من الطلب الاستهلاکی كى النهم عم اجتمع بأسره, 
اللاي جيه اح ی و وت و E‏ ارتفاعا واضحا. 
وخیر أمثلة على ذلك الساکن والسلع العمرة( ‏ "؟. وقد.عملت هذه الطبقة على نشر 
قيمها وأنماط سلوکها فى كافة مجالات الحياة فى اجتمع. وتغلغلت فى سرادیب السلطة 
وفرضت هیمنتها على اجتمع. 

- على الرغم من أن بعض قطاعات العمال من الحرفيين» والشرائح العلیا من الطبقة 
الو سطی قد استفادت وازدهرت حیاتها من جراء سیاسات الانفتاح» فان عمال الصناعة 
وموظفى الحكومة والقطاع العام والأغلبية من فقراء احضر والریف قد استمرت معاناتهم 
وتفاقمت من جراء ارتفاع معدلات التضخم والشبات أو الارتفاع البطی للغاية فى 
دخولهم ما تعرتب عليه العدهور المستمر فى القوة الشرائية لدخولهم النقدية وبالتالی 
تدهورت مستويات معيشتهم. فعلى سبيل الثال, نحد أنه بينما ارتفعت متوسطات أجور 
عمال البناء بنسبة ۰/۵۲ كما سبق الإشارة لذلك Sl E‏ ارتفعت 
أجورهم فقط بنسبة ۱۲,۷ خلال نفس الفترة 6 1۹۷- ۳۸۱۱۹۷۸ 

ونتيجة للسياسات الاقتصادية للانفتاح, وتراجع دور الدولة فى قيادة النشاط 
الاقتصادی. وبالذات فى مجال السيطرة والرقابة على الأسعار. تاركة المجال لقوى السوق 
قوى العرض والطلب للتحكم فى تحديد أسعار السلع والخدمات» نعيجة لذلك حدث 
اختلال كبير فى توزيع الدخل أدى إلى تركز الشروة, وإلى مزيد من التمایز الاقتصادى 
الاجتماعى واتساع الفوارق بين الطبقات الاجتماعية» وتشير البيانات إلى أن أنخفاض 
دخل ال ۰ / الأشد فقرا من السكان بشكل حاد من .58 / إلى ۸۱۹,۹۳ من أجمالى 
الدخل فيما بين عامى 19751١9586 / 1٤‏ . وأن ال /#٠‏ من أصحاب الدخول التوسطة 
من السكان انخقض دخلهم بنحو /5٠‏ خلال نفس الفترة من ۲ ,۰ إلى ۸۲۱,۵۲ من 
إجمالى الدخل. كما تشير البيانات أيضا إلى الثراء المتزايد للطبقات العليا إذ تزايد دخل 
أغنى /٠١‏ من السكان من ۳۱,۱ إلى 8۸,۵۵ من مجموع الدخل القومى خلال نفس 
هذه الفترة وتعنی هذه الأرقام أن ثروة النخبة الاقتصادية فى مصر قد تضاعفت خلال 
عشرة سنوات تقريباً, الأمر الذى يعنى أيضاً أن الاتجاه العام لتوزيع الدخل يسير نحو 
تعاظم التباين وتركز الغروة لدى الأقلية. 

وهذا التفاوت والتباين أكدته أيضاً البيانات الخاصة بتجليل توزيع الدخل ب بين الأسر 
فى الريف وحضر مصر. وذلك بالنظر إلى تقديرات الانفاق الاستهلاكى السنوى للأسرة 
والمرتبطة بالدخول النقدية إذ تشير هذه البيانات إلى تدهور توزيع الدخل فى السبعينات 


بدرجة کبیرة(" ۲۳ ففى عام ۱۹۷۷ كان نصب ال ۰ /.٤‏ من الدنیا من سکان الریف من 
الانفاق الاستهلاکی الکلی يبلغ ۸۱٩‏ فى حين بلغ نصیب ال 1۳۰ العلیا 4,۲۰ ۷/ من 
مجموع الانفاق الاستهلاکی فى الریف الصری. کذلك تشیر البیانات إلى الارتفاع الحاد 
للفقر فى الریف . ففی عام 6 ۷- ۱۹۷۵ عاش 4 4/ من عائلات الریف الصری والتی 
تضم نحو ۵,٩‏ ملیون نسمة تحت مستوی آدنی من خطر الفقر . وفی عام ۰۱۹۷۷ ارتفع 
عدد الأسر الريفية التی تعيش فى فقر مطلق إلى ۳6/ من عدد الاسر الريفية. وفى الحضر 
شهدت الفترة من ۷۰- ۱۹۷۱ إلى عام ۱۹۷٩‏ تدهوراً حادا فى توزیع الدخل فى الحضر 
بالنظر إلى التفاوت فى الاستهلاك الأسرى» ففى حين كان نصيب ال٠5/‏ الدنیا من 
الانفاق الاستهلاكى يبغ 4,6 5// ؛ كان نصيب ال ٠‏ ۰ العليا من الأسر يبلغ 58,5/ من 
الانفاق الاستهلاكى الكلى للحضر فى مصر( ۰ 4) 

ويتضح لنا من كل العروض السابق» أن الترجهات الاقتصادية الجديدة للنظام لإقرار 
التحول والاندماج فى النظام الرأسمالى العالی. كان من شأنها أن تؤدى إلى حدوث 
ارتفاع مستمر فى الأسعار لا يقابله ارتفاع مائل فى الاجور وزيادة العخضم وارتفاع 
معدلاته بدرجة كبيرة» وانعشار البطالة وهبوط مستوى المعيشة حتى بالنسبة للفئات 
الوسطی هبوطاً سريعا. هذا فى الوقت الذى اتجهت فيه رؤوس الأموال الوافدة واحلية إلى 
الاستثمارات فى بناء الفنادق والإسكان الفخم والمطاعم الترفة وأعمال البنوك وسلع 
الترف و البذخ لإشباع فهم الطبقة الحاكمة بشرائحها المتعددة. 

وتولد عن هذه الاختلالات الاقتصادية والاجتماعية مشاعر قوية ضد نظام الحكم 
وحلفائه احلیین بفعل الحر مان النسبى الذى أخذت تستشعره وتعانى من آثاره الجماهير 
الشعبية فى الطبقات الدنيا والشرائح الوسطى والدنيا من الطبقة الوسطى ما أدى فى 
النهاية إلى تعاظم العارضة الجماهيرية للنظام الحاكم فى الفترة من عام ۵ ۱۹۷ إلى عام 
۷ وبعدها إذ برهنت الوقائع للجماهير على أن الوعود السخية بالرخاء الاقعصادی 
الاتی : والتى كان يبذلها النظام. كانت محض فقاعات كاذلة» وأن رئيس النظام نفسه 
كان یبیع شعبة الا حلام فحسب . 

وکان من الطبیعی إذن اتساع وتصاعد وعدد مظاهر الخط الاجتماعی 
والاضطرابات الاجتماعية من قبل الجماهير الشعبية التی أخذت الأزمات الاقتصادية 
تضربها بشدة رعمق وفسوة فد هندت الأيام الأرلى من عام ۱۹۷۵ يظاهرات 
وحوادث عنف واسعة من جانب العمال فى مدينة القاهرة احتجاجا على العدلات الر تفعة 
للتضخم. وعلی تزاید التفاوت فى الدخول E‏ ی 
النظام ضد الوطنيين من العمال والطلبة( 0 
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وبدات تتعاقب الاضرابات العمالية وكان آبرزها اضراب عمال احلة الکبری فى 
مارس ۱۹۷۵ ذ قام حوالى ۳۳,۰۰۰ عاملاً فى آکبر مصانع الغزل والدسیج فى مدينة 
احلة الکبری, ومعهم عشرات الألوف من عمال القطاع الخاص وبمشاركة من كافة الفغات 
الشعبية. بإضراب شامل وواسع مطالبین برفع الأجور وتحسین ظروف العمل. وتحولت 
الديدة إلى ساحة معركة حقيقة مع قوات الأمن الرکزی. وسقط عشرات القتلی» 
وارتفعت شعارات سياسية وهتافات تدعو لاسقاط النظام. ورد النظام بتصعيد الواجهة 
وعملیات القمع والاعتقال الواسعة. ولکن ذلك لم يقف حائلاً دون استمرار وانتشار 
سلسلة الاضرابات فى كافة الناطق الصناعية خاصة فى حلوان و کفر الدوار فى مارس 
۹ وفى الاسکندرية. وامعدت إلى مصانع شر کة النصر للسیارات والنقل الخفيف 
بحلوان» مصر.حلوان للدسیج. والشركة الشرقية للدخان والسجاثر والترسانة البحرية 
بالإسكندرية وبور سعید . وفی سبتمبر من نفس العام با رو نس ور 
باضراب شامل آوقف كل وسائل النقل العام بالقاهرة تماما لدة يومين کاملین(۲ وقد 
كان لهذا الإضراب دلالة سياسية هامة إذ أنه بعد جاء بعد ۲4 ساعة فقط من انتخاب 
السادات رئيساً للدولة بالنسبة الهزلية المعروفة 1۹٩,۹۹۹‏ 

وامتدت الصدامات التى اتسمت بالعنف من جانب السلطة, وواجهتها الجماهير 
العنف المضاد. إلى مدينة المنزلة بمحافظة الدقهلية. ففى يناير ۱۹۷٩‏ اقعحمت الجماهير 
مركز الشرطة ومقر الاتحاد الاشتراكى, , وحدثت مجزرة بالفعل نتيجة الصدام المسلح مع 
صائدی الأسماك بعد احتکار شركة أجنبية للصید فى بحيرة النزلة» وتفجرت صدامات ۱ 
مسلحة أيضاً فى بعض الناطق الريفية ردأ على استرداد کبار الملاك لأراضى كان يحوزها 
بعض صغار اللاك وفقراء الریف بالقوة. وبلغ التذمر ذروته فى معارك يومية خاضتها 
الجماهير فى الأحياء الشعبية بالقاهرة ضد النظام و مزسساته القمعية فى احیاء السيدة 
زيسب والدرب الأحمر وشبرا الخيمة وباب الشعرية... أنتقاما من المارسات الارهابية التى 
كات بترم بها النظام. إذ هاجمت اجماهیر اقسام البولیس واحتلت بعضها واستولت على 
السنلاح( 06 

وفی مواجهة الاتجاه التصاعد لتحدى النظام ومجابهته من قبل القوی الشعبية 
والوطنية سعی النظام إلى أستخدام آلياته لتحویل الصراع الاجتماعي احتدم وتحريف 
مجراه. إذ تحول إلى الدین والقوی الدينية, فضلا عن أنه أى النظام قد أصبح فى الوقت 
ذاته أكثر شراسه وعنفا فى مواجهة اخحر کات الاجتماعية للعمال والطلبة. ففی يوليو من 
عام ۱٩۷۵‏ سمح النظام للاخوان السلمین باعادة إصدار مجلتهم «الدعوة ۰ وسمح لهم 
سكاعي ريدن ا مميديع تم الآ كان مورا عیرس مره 
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الانخراط فى مارسة أية أنشطة سياسية. وفی مايرو من عام ۱۹۷۹ حاولت الحكومة من 
خلال المؤسسة الدينية الرسمية الأزهر. أن تدفع إلى السطح بتشریعات تدادی بتطبیق 
الحدود الإسلامية؛ وخاصة التشريع الذى يقضى بتطبيق عقوبة الإعدام على المرتد عن 
الإسلام وعلى الملحدين. وكان بعث هذا التشريع يعنى بالدرجة الأولى قمع الشيرعيين 
واليسار بصفة عامة والذين اعتبرهم النظام مسئولين عن إثارة العمال والطلبة ,وذلك 
بدعوى الكفر والالحاد. 

ولكى يمارس نظام الحكم لعببته المعهودة فى التضلیل وتزييف الوعى وتحويل 
الانتباه, قام بعملية تهيئة واسعة لتأييد دعواه فى تطبيق الشريعة الاسلامية. إذ قام 
بالنشر والدعاية فى كل الصحف وأجهزة الاعلام للنتائج التى أسفرت عنها التعداد ل 
للسکان فى عام ۰۱۹۹۷ وتعنی بهم السیحیین اساسا »تبلغ حوالی مليونين وثلث 
المليون؛ وهم یمخلون أقلية لا تتجاوز 11,۳۱ من مجموع سکان مصرء وبالطبع لم كن 
هناك أية مناسبة لنشر احصاء من هذا النوع , ولکن أجهزة الاعلام الصرية راحت تشیع 
الرقم الثیر بكثافة وبشکل لافت للانتباه. ثم تقدم الأزهر فجاأةء أيضاء بمشروع قانون 
اخدود إلى مجلس الشعب E‏ ورجم الزانی والزانية. 
وإعدام المرتد عن الإسلام( 

وكان هدف النظام منن وراء أعداد المسيحيين ونسبتهم إلى مجموع السكان هو بیان 
تفاهة أى اعتراض يأتى من جانب الكنيسة القبطية لمعارضة تطبيق الشريعة الإسلامية. 
وبحيث تبدو الكئيسة حال معارضتها وکانها تحول بين أغلبية السكان وبين تبنيهم 
لدسق قانزنی يتطابق وقيمهم وعقيدتهم الدينية وذلك من أجل المصالح الضيقة للأقلية 
المسيحية. كما أن الكنيسة ستبدو عاجزة فى نفس الوقت من القيام بتعبئة وحشد 
قطاعات واسعة من السكان حول الاحتجناج دفاعا عن الحفاظ على الشكل العلمانی 
للدولة. إن تمرك الكئيسة عندئذ سيتم النظر إليه على أنه فعل دينى خالص, وسوف 
يؤدى إلى تأجج ده 0 المشاعر الإسلامية للأغلبية وهو الأمر الذى كان ينشده النظام 
الحاكم ويتطلع إل(“ 

:إن هر سح و الإسلامى» إنما كان محض خدعة جا إليها لعقوية 
الشاعر الدينية وتكثيفها وتاجیجها. حتى يمكنه المناورة بها لاحر وقهر التحالف 
الرطنى والشعبى فى اللحظة التى يقوم فيها هذا التحالف بمجابهة النظام ومقاومته. 

وكانت قيادة الأقباط بموقف دفاع, وتحركت كرد فعل وفى الاتجاه الذى كان متاحاً 
لها وعکنا أمامها فى ظل هذه الظروف . فلقد تراس البابا شنودة مترا دینیا مسيحياً عقد 
فى مدينة الاسکندرية فى يناير من عام ۰۱۹۷۷ لبحث السائل القبطية , مشل حسرية . 
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العقيدة و حرية مارسة الشعاثر الدينية وتطبیق الشرع الاسلامی وحماية الأسرة والزواج 
السیحی. والساواة وتكافؤ الفرص. وتمغيل السحیین فى الهيئات النيابية. كما ناقش 
الزغر مسألة الاتحاهات الإسلامية التطرفة فى مواقفها من السیحیین . وطالب البیان الذی 
صدر عن المؤتمر بضرورة التمثیل السیاسی للاقباط با یتناسب وحجمهم الفعلی واخقیقی 
فى مجموع السكان» وطالب بإتاحة الفرص المتكافئة أمام الأقباط لکافة الناصب فى 
مختلف أجهزة ومؤسسات الدولة وبالإضافة لذلك طالب المؤتمر بوضع نهاية للمحاولات 
الرامية لتطبيقع الشريعة الإسلامية على غير المسلمين فى مصر . > وإلغاء القوانين العثمانية 
المقيدة لبناء الكنائس. 

ودعن جنة الرهبنه فى المؤتمر المذكور كل الاقباط المصريين للصوم لمدة ثلاثة أيام, 
. والصلاة حتى تتم الاستجابة لطالب المؤتمر. وكان هذا الأسلوب يتسم بالذكاء من قبل 
قيادة الأقباط التى دعت إلى المقاومة السلمية ضد جهود الحكومة الرامية إلى تكميم 
القيادة القبطية وتحجيمها. وفى نفس الوقت شكل المهاجرون الأقباط فى الولايات التحدة 
الأمريكية وكندا واستراليا وأوروبا > شكلوا مؤتمرات لمناقشة الإجراءات التى تسعى 
الحكومة المصرية لاتخاذهاء وقادوا حملات احتجاج فى الصحف الغربية ضد الحكومة 
الصرية وأرسلوا العديد من البرقيات إلى الرئيس السادات وإلى المؤمسات المسئولة 
والهامة فى مصر وفى مواجهة هذه العاصفة من الاحتجاجات الواسعة أوقفت الحكومة 
وبهدز الاقتراحات الرامية إلى تطبیق الشريعة الإسلامية مد 

وفی غضون ذلك تصاعدت الاضطرابات وموجات الاضرابات التی بدأت على : 
آمتداد عامی ۰۱۹۷۲۰۱۹۷۵ حتی بلغت ذروتها فى الانتفاضة العفوية للجماهیر فى 
۸ يناير من عام ۱٩۷۷‏ ضد الرئیس السادات وحکومته وحلفائه فى الداخل 
والخارج» وهی الانتفاضة التی شملت جمیع آنحاء مصر من الإسكندرية شمالاً حتی 
آسوان جنوبا . فتحت تأثیر الضغوط التی كانت تمارسها المؤسسات النقدية الدولية مغل 
صندوق النقد الدولى » والبنك الدولی, وهيئة العونة الأمريكية لأقرار تحول النظامی 
الاقتصادى الصری لنظام السوق الرأسمالی وذلك کشروط ضروری لتقدیم الزید من 
الساعدات والقروض. فان الحكومة لجأت إلى تشغیل آلیات السوق فاستباحت مصالح 
الجماهير الأساسية, إذ قررت رفع الدعم عن السلع الغذائية الأساسية وعن خدمات 
التعلیم والصحة والواصلات. زرفت سمارها ما یهن إلى خوالى: ١9005‏ من اب ره 
الأصلية وذلك لواجهة عجز الیزانیع(۴۹) . و کانت الاستجابة الضعبية لهذه الاجراءات 
ساحقة. إذا عمت التظاهرات وأغمال العنف کل أنحاء مصر لدة یومین , وترجمت 
الجماهير الثاثرة غضبها الاجتماعی بتحطیم البانی التی ضمت أجهزة الدولة. والبانی 
التی ضمت الشروعات الرأسمالية الكبّيرة ومحال الترف والسلع الاستهلاكية واللاهی 


"5 


والنوادی الليلية وهاجمت آقسام الشرطة وعجزت قوات الشرطة والأمن الر کزی عن 
مواجهة الوقف . ولم تخمد الانتفاضة إلا بعد نزول الجيش إلى الشوارع, واٍعلان الاحکام 
العرفية وحظر التجول. وبعد سقوط آکثر من منتی قتيل وألف جریح واعتقال أكثر من 
a‏ تراجت المكرها بن الاعراءات وان ابر الى كانت مقر هه 
الغاء الدعم ورفع أسعار السلع والخدمات( 7 ۰ إن الکاتب کطرف شارك فى هذه 
الأحداث يذكر هنا بالشعارات التى رفعتها ذات دلالة فى الكشف عن مدى عمق الوعى 
الاجتماعى والسیاسی للجماهير , وعن إدراكها لاعدائها الحقيقيين برغم عفوية وتلقائية 
وعيها وحركتها ومن هذه الشعارات: 

- مش كفاية لبسنا الخسيش... جايين ياخدوا رغيف العیش. 

- هو بيلبس آخر موضة (السادات ). .. واحنا بنسکن عشرة فى أوضة. 

- أحنا الطلبة مع العمال. .. ضد حكومة الاستغلال . 


- الصهيونى فوق ترابی... والمباحث على بابی . 

- يا آمریکا لى فلوسك... بكرة الشعب العربى يدوسك. 

ولقد ألقى السسادات بسهمة إثارة انتفاضة يناير ۱۹۷۷ على عاتق اليسار 
والناصريين. . وهأ كعادته إلى الدين لدحض خصومه ووصمهم بالكفر واعتبر الاخاد هر 
الوجه ا i EE‏ السادات فى خطابه تعليقا على احداث يناير من عام 
۰-۱۹۷۷ ... لايمكن أن أستمح لأية فئة أن تفرض على هذا الشعب المؤمن ما لا 
رجاف زان رجن قد E‏ > جزءا 
من تكوينه؛ لن أسمح بأن يفرض على هذا الشعب الالحاد . وعلى ذلك فقد سمعتونى فى 
الماضى أتحدث إليكم وشجبت هذه الأعمال وقلت أن من لا إيمان له لا أمان له... لن 
يوضع فى منصب أو فى مكان یزثر على تکرین الرأى العام أو تكونى أفكار الشعب ملحد 
أبدا. .. آننا شعب الإيمان جزء من کیاننا وتکویننا ولا يمكن أن تسمح أبدا لأية قوة مهما 
كانت أن تزلزل هذا الإيمان أوأتعطرق إليه بطرق ملتوية حاولة تضلیل أجیالنا المقبلة عن 
هذا الایمان كما حدث فى بلاد أخرى. لن يلى هذا النصب ملحد...:2*7 . وتبقى 
الإشارة إلى أن هذا الخطاب هو الذى أعلن فيه السادات للمرة الأولى عن استعداده لزيارة 
ORS‏ و CE‏ ا لق 
محمود و کان وقتها فى زيارة للولايات التحدة الأمريكية( 9 

وشُرع الدظام عددا من القوانین والاجراءات القمعية الصارمة والقيدة للحریات ففی 
فبرایر من عام ۱۹۷۷ صدر قانون سمی بقانون حماية الوحدة الوطنية والسلام 


الاجتماعی ٠‏ وفی يونيو من نفس العام صدر القانون رقم 4 لعام ۱۹۷۷ بشان الأحزاب 
ل ل ی و 
جدیدة مستقبلا( ' 

DE‏ ابت وان ان 
الإسلامية تحت رعاية شيخ الأزهرء عبد الحليم محمود. اشتركت كل الهيئات والجمعيات 
الإسلامية فى مصر كما ورد فى البيان الختامى للمؤتمر والذى أوصى ببظلان كل تشريع أو 
حكم يكون مخالفا لا جاء به الإسلام. وأعلن المؤتمر أن تحقق تمام وكمال الإيمان إنما يكون 
بالاحتكام إلى شريعة الله وطالب بالتطبيق الفورى للشريعة وذهب البيان إلى تقرير أنه 
ليس من حق أحد أن يبدى رأياً فيها ولا مشورة ولا تدرج ولاتمهل . وأعتبر البيان أن 
التسويف فى تطبيق الشريعة الاسلامية فيه معصية لله ولرسوله . كما طالب المؤتمر رئيس 
الجمهررية بأصدار أوأمر بتطهير وسائل الإعلام وأجهزة الدولة من اللحدین وبضرورة 
تربية النشء فى جميع مراحل التعليم تربية دينية( (٥‏ 

ومع ذلك كانت أنتفاضة واحداث يناير ۱۹۷۷ مؤشرأً هاما للغاية بالدسبة للنظام 
الحاكم إذ أنها كشفت عن أن سعيه للتحول وإعادة بناء علاقات القوة فى المجتمع الصری 
لا يمكن أن يمر دون مقاومة وحرك حقيقى وضخم من جانب الجماهير الشعبية. 
فالإجراءت التى فرضتها الحكومة فى يناير ۱۹۷۷ كانت فى الواقع تسعى إلى خفض 
الستویات العيشية لقطاع کبیر من عمال الصناعة واصحاب الد خول احدودة والثابتة من 
موظفى الحكومة والقطاع العام والذين أصبحوا يعانون بشكل مطرد من تدنى قيمة 

وكان أحد مظاهر انتفاضة وأحداث يناير ۱۹۷۷ هس 
اجماعات الأصولية السلامية فى الأحداث إلى جانب العارضة الشعبية والوطنية . وقد 
رکزت الجماعات الأصولية الاسلامية عنفها فى النوادی واللاهی الليلية التی يتردد علیها 
أثرياء المصريين والعرب على امتداد شارع الهرم إلا أن مشاركة الأصوليين الاسلامیین 
فى أحداث يناير ۱٩۷۷‏ برغم ذلك عكس مژشرا هاما على الصراع الذى بدأ یاخذ مكانا 
داخل التحالف الحاكم والسیطر(۲؟). 


الغا : اتفاقيات كامب ديفيد وتفجر الصراع بين عناصر التحالف الحاكم. 1 
تشكل التحالف الحاكم الجديد منذ مطلع السبعينيات, وكما ذكرنا قبلاً. من شرائح 


طبقية عديدة وتهيمن على البرجوازية البيروقراطية والتى كانت تستمد قوتها وسلطتها 


۷۱ 


وهیمنتها جزئیا من ملكية الدولة للقطاع العام ولکن بشکل اکثر آهمية كان احتکارها 
لسلطة الدولة هو الضدر الأساسى لقوتهاء وكانت هذه الشريحة الحاكمة تغارس کل 
وظائف الملكية الاقتصادية: بمعنى أنها تحدد نوعية النتجات وكيفية تنفيذ خطط الإنتاج 
ولصالح من فى المجتمع؟ ولكى تدعم هذه النخبة وضعها المتميز على قمة النظام وتضمن 
استمرار ودوام مصادر قوتها الاقتصادية؛ كان من الضرورى بالنسبة لها استمرار تحكمها 
فى سلطة الدولة؛ الأمر الذى أتاح لها استمرار ومارسة الملكية اجماعية لوسائل الانتاج 
الرئيسية بشكل منفرد ودون ضوابط أو رقابة شعبية. وبمقتضى هذه السيطرة السياسية 
والاقتصادية للبرجوازية البيروقراطية فإنها تمكنت من الاستیلاء على عوائد كبيرة من 
الثروة الاجتماعية عبر وسائل مشروعة وغير را رورم حوافز وبدلات 
وعمولات ورشاوى وفساد إدارى فى جهاز الدولة 

وكان الجناح الیمینی داخل البرجوازية البيروقراطية يعمل على توسيع السوق 
اخناص. ولكن فى نفس الوقت كان يريد احافظة على استمرار تحكمه وسيطرته على 
القطاع العام وكما تم الإشارة قبلاء فان توجه الجناح اليمينى فى السلطة كان يحتم عليه 
منذ صعوده إلى قمة السلطةء صياغة تحالف جديد للحكم. فالبورجوازية القديمة. 
والشرائح التقليدية من التجار وأغنياء الفلاحين دخلوا تكتل السلطة الجديد. ومعهم 
شريحة بزغت خلال السبعينيات ونشطت بعد ذلك كأقوى حليف للشريحة 
البيروقراطينة: وأعنى هنا الشريحة التى اعتمدت بشکل أساسى على عمليات التداول 
الدولى السريع للسلع من خلال عمليات التصدير والاستیراد. وهذه الشريحة ضمت بين 
عناصرها فئات المغامرين واللصوص وتجار العملة وسوق السوداء والأغذية الفاسدة وتجار 
رت وار حي علي ورد وغير ام من Sh‏ الى مت بين كرالم اريم 
والمال والسیاسة! ۱ 

وعلی الرغم من التغییرات التی حدثت فى بنية الطبقة الحاكمة من الستینیات إلى 
السبعينيات: فان طابع الدولة ظل بشکل أساسی کما هو . آعنی دولة بيروقراطية' 
سلطوية وشمولية. تتنمیز بالدور الأساسى الواضح والقوی جهاز الدولة فى کل جوانب 
انجتمع . فهی تتدخل بشکل واسع فى انجال الاقتصادی ولکن لصالح فئات معينة» وهی 
مسيطرة سیاسیا وتعتمد الأساليب البیروقراطية فى إدارة وضبط اجتمع. وهی دولة 
قمعية تعتمد على أساليب فعالة فى القمع والقهر بمستوياته وأشکاله التعددة. وهی تميل 
إلى الظهرر على آنها دولة ذات ترجه تقنی ۲6010010211۷ تستخدم وتطبق العلم لحل 
مشکلات الاقتصاد واجتمع. ومن ثم كان الاعتماد الفرط للدولة على مجموعات الخبراء 
التی عنحها أى تمسح الدولةء واجهة ومظهرا کاذبا من الا حترام لأنظمة هی فى الواقع 


۷۲ 


عاجزة ومتخلفة وهكذا نید أن الجعمع الصری قد حکمته ثنائية غريبة بل وشاذة أيضا 
بجدها فى الجمع بين ليبرالية اقتصادية وشمولية سیاسیة( ۹۹ . 

زیغا كانت کر هذه امات للندولة نی را ادرا زار نز 
مسوغاً لها فى ظل الدولة الناصرية باعتبارها كانت ضرورية من أجل مشروعات التدمية 
والاستقلال ومراجهة التفاوت من خلال الشمولية القوية لنظام الناصری. فانها أصبحت 
غير ضرورية فى ظل نظام السادات الذی آعتمد الليبرالية واقتصادیات الشروع الخاص› 
إن استمرار هيمنة شريحة البرجوازية البيروقراطية على الطبقة الحاكمة فى العهدین . 
فالنخب البیر وقراطية حکمت بفردها فى الستینیات وبجناحیها الیمینی والیساری. آما 
فى ا لسبعینیات فقد تم اقصاء اجناح اليسارى من السلطة وتحالف الیمنیون مع آعداء 
وخصوم الناصربة؛ واستمر فى احتکاره لسلطة الدولة(*). 


وعلى الصعيد الأیدولرچی. صاغ النظام الحاكم أيدولوجية مهيمنة تنطوى على 
الحدود الدنيا المشتركة للشرائح الطبقية المتحالفة داخل تكتل السلطة اجدیدق الأمر 
الذى أوجد نوعا من الخلط والاضطراب الإيدولوجى. 

فالأيدولوجية التى هيمنت كانت تجمع عناصر من نزعة الحتمية التکنولوچية ية التى 
تعبر عن مصالح التکنوقراط. وعناصر من الليبرالية التي تم استعارتها من إيدولوجية . 
البورجوازية القديمة العائدة والتى عبرت عن نفسها سياسيا بعودة الوفد . ثم عناصر ثالثة 
CE OSS‏ ل لل لك 
نفسها سياسياً بعودة الإخوان المسلمين(5 

وعلى صعيد المارسة اتجه النظام إلى رفع شعار دولة العلم والإيمان والانفتاح على 
الغرب الرأسمالى فى الوقت الذى أخذ فيه يلوح بتطبيق الشريعة الإسلامية» ويبعث 
ويشيع القيم التقليدية و التخلفة و احافظة فى بية المجتمع وجهاز الدولت ويقوم بدعم 
اجماعات الأصولية الاسلامية. وفى تقديرى أن ذلك الموقف إنما كان ينطوى بالقطع على 
مفارقات ساخرة إذ يجمع بين ثدائيات شاذة ومتباعدة ومتباينه فى آن واحد. 

واتجه النظام الحاكم إلى محاولة تکرین شكل ديمقراطى لحكمه. ففى مارس ١51/5‏ 
تم تقسيم الاتحاد الاشتراكى إلى ثلائة منابر » وفى نوفمبر من نفس العام وبعملية قيصرية› 
خرج. فى البداية من رحم الاتحاد الاشتراکی ثلاثة أحزاب هی حزب مصر العربى 
الاشتبراكى والوطنى الديمقراطى فى أغسطس ۰۱۹۷۸ ثم حزب الأحرار الاشتراكيين 
وحزب العجمع الوطنى التقدمى الوحدوى. وفى ديسمبر ۱۹۷۸ قام السادات بتعميد 
حزب آخر هو أصل وجودها أولا وذلك بتغييره فى المادة اطنامسة من دستور ۰۱۹۷۱ 
لينص فى التعديل على قيام النظام السیاسی على أساس تعدد الأحزاب السياسية زفی . 


ايف 


نفس الوقت آصدر السادات صك حرمان بعض القوی السياسية من حقهم فى تکوین . 
تنظیماتهم الستقلة؛ وهی تلك القوی التی كانت قائمة قبل ثورة يوليو ۱۹۵۲ الوفد 
والقوی التی تعارض انقلاب مايرو ۰٩۷۱‏ وهم الناصریون والقوی التی تعارض وجحد 
الأديان السماوية وهم الشیوعیون, والقوی التی تدعو إلى الحكم الدینی ویقصد بهم 
الاخوان السلمین ووضع النظام العدید من القیود القانونية لتحجیم هذه التيارات» بل لجا 
bT CELE‏ جيه فر التطيجات 
الاسلامية المسلحة( 
لم يكن نظام حكم السادات لیسمح ببزوغ نظام إسلامى حقیقی. ولا نظام لیبرالی 
صحيح ذلك لأن تحقق أيا من هذين الاختيارين كان يعنى بالضرورة إزاحة البيروقراطية 
البرجوازية من الحكم وكطبقة مهيمنه ومسيطرة على المجتمع . فالدولة الاسلامية وكما 
صورتها أطروحات الأصوليين الاسلامیین !۰۲۳ كانت تعنى تركز.السلطة فى أيدى 
الإخوان المسلمين أو مثليهم من الفقهاء ورجال الدين. وحدوث هذا الأمر كان يعنى 
تخلى النخبة البيروقراطية عن وضعيتها كطبقة مهيمنة سياسيا داخل الطبقة الحاكمة. 
وعلى الجانب الآخرء فان الأخل بالليبرالية والديمقراطية سيكون من شأنه منح السلطة 
للبورجوازية القديمة العائدة «الوفد» والذى طرح نفسه کبذیل للحزب الحاكم فى 
المستقبل . إن تمقق أيا من هذين الاختبارين لم يكن ليعنى فقط انحدار النخب 
البيروقراطية إلى مرتبة دنيا بالدسبة للشرائح الأخرى داخل الطبقة الحاكمةء وإنما كان ' 
يعنى أيضا التخلص منها واضمحلالها على المستوى الاقتصادى. ذلك أن احتكارها 
لسلطة الدولة كان يضمن لها فارسة فلكيتها الاقتصادية للقطاع العام . وهذا يفسر لنا 
أهمية استمرار القطاع العام فى الاقتصاد المصرى حتى اللحظة 0 محاولات إضعافه 
والإجهاز عليه وتصفيته من قبل الفئات الأخرى من الطبقة احاکمة( 4" ) . 


ویفسر لنا الاضطراب والخلط الایدولوچی الذى أشرنا إليهء وبدرجة کبیرة ناذا لم 
يسمح النظام الحاكم سواء للبرجوازية القديمة العائدق أو للجناح السلامی. لكى يكون 
لهما منابرهما الخاصة السياسية والمستقلة. 

فالاخوان المسلمون, استمر تواجدهم على السرح السياسى كمنظمة سياسية غير 
شرعية ودون سند قانونی( *۲. والبورجوازية القديمة العائدة عندما حاولت تأسيس 
حزبها اعتماداً على تاريخ الوفد وجهاده قبل ثورة يؤليو ۰۱۹۵۲ إلا أنها وبعد مرور 
شهرين فقط من تأسيس حزب الوفد اجدید فى مارس ۰۱۹۷۸ فان الحزب جمد نشاطه 
فى يونيو من نفس العام. احتجاجاً على نتائج الاستفتاء الذى تضمن الوافقة على عدد من 
الإجراءات المقيدة للحريات السياسية والتى كان من شأن تطبيقها حرمان ثلاثة من قادة 
الحزب من حقوقهم السياسية. إن الوفد حاول من وجهة نظر النظام تخطى الدور الموكرل 


۷ 


إليه كشريك فى الساطة من خلال قانون حمايةاغبهة الداخلية والسلام الاجتماعى فرض 
لذلك العزل السياسى على قيادة الوفد( 

لقد كان النطر الذى يتهدد النخب البيروقراطية الحاكمة هو فقدانها لقواعدها 
الاجتماعية القديمة, الناصريين ومن ثم أصبحت بفضل سياساتها وتوجهاتها عاجزة عن 
تعبئة وتحريك أية قواعد اجتماعية واسعة أخرى مزيدة لها . بينما كان كل من الإخوان 
المسلمين والوفديين الجدد لديهم قواعد اجتماعية حقيقية وواقعية. ولذلك لم يكن أمام 
النخب البيروقراطية الحاكمة من بديل سوى الاعتماد على سلطة الدولة والقمع لكي 
تحافظ على وضعيتها كشريحة مهيمنة داخل الطبقة الحاكمة. ومع تصاعد احتجاجات ` 
قوى المعارضة الشعبية والوطنية منذ ۱۹۷۵ حستى أحداث يناير ۰۱۹۷۷ خذت 
التداقضات داخل جبهة السلطة تتفاقم وتزداد حدتها. مد 
مؤشراً لبداية مرحلة جديدة مختلفة نوعياً عن الصراع داخل الطبقة الحاكمة( 

إن قيمة أحداث يناير ۱۹۷۷ بالنسبة لكل من الوفديين والاخوان السلمین. فى أنها 
CIS‏ ی ی ا ای ای E‏ د و 
لقطاعات واسعة من السكان. كما كانت أحداث يناير ۱۹۷۷ أيضاء مؤشرا على مخاطر 
حالف الفریب مع ا اخاكمة والمهيمنة داخل الط ولو كانت ار ر 
وقتها بالدسبة لأية فئة تحاول الاستیلاء على سلطة الدولة. 


وكانت هناك محاولات من قبل الإسلاميين والوفدیین من خلال الناورة داخل جبهة 
السلطة نفسها لفرض هیمنتهم على التحالف الحاكم. فالاسلامیون أرادوا التسلل إلى 
نظام الحكم بتوطید تحالفهم مع السلطة السياسية ومحاولة الانقلاب على الحكم من 
داخله . وفی هذ الاطار آکد الاخوان السلمون مبایعتهم للسادات وأعلنوا هذه البايعة على 
صفحات الجرائد وفی حملات مکثفة إلى أن حدئت محاولات للاستیلاء على سلطة 
احکم باستخدام القوة من خلال حادثة مکثفة إلى أن حدثت محاولات للاستیلاء على 
سلطة الحكم باستخدام القوة من خلال حادثة ة الكلية الفنية العسكرية فى عام . 
4 2 . ولكن يبدو أن الانقلاب قد وقع قبل آوانه, ولذلك سارع الإخوان بإبعاد 
أنفسهم ونفى ارتباطهم باطماعة رغم اعتراف قادة الجماعة بالاتصال بهم وأعلن 
الاخوان تأييدهم للسادات - خلال البيانات التى صدرت وقتها عن قادة الإخوان والتى 
امتلأت بها الصحف المصرية( ۲۳۲ . 

أما البرجوازية القديمة العائدة الوفد, فقد كانت تأمل فى أنه من خلال توسيع 
لقع اخاص وتاسيض نظام «تمقر اطي اجا پم که الام على سلطا الدولة من 
خلال البرلمان وبالوسائل السلمية. إلا أن التجربة الديمقراطية كانت محكومة ومنضبطة 


من قبل نظام اخحا کم بحیث أنه لم يكن لها من الدیمقراطیة إلا الاسم فقط والشکل, فى 
حين آنها كانت خالية من أى مضمون دیمقراطی حقیقی 

إن العجز عن الداورة داخل جبهة السلطة سواء باللسبة للبورجوازية القديمة, 
الاخوان السلمین. كان كفيلاً بدفعهم إلى محاولة حل هذا الازق وتجاوزه بالاتجاه مباشرة 
إلى أنصارهم وجماهيرهم الختلفة فى أعقاب أحداث يناير ۰۱۹۷۷ ولتحقيق ذلك كان 
على كل من الفريقين أن يضمن أيدولوجيته عناصر من أيدولوجيا الاحتجاج والمعارضة 
التى كانت تمعد لتشمل قطاعات عديدة فى المجتمع الصری. فالوفديرن اجدد. ومن خلال 
تحربتهم الحزبية قصيرة الأمد» اتجهوا إلى العناصر ذات التوجه العلمانى فى اجتمع وإلى 
وا ی بن ججلال دعر الوفد إلى العودة للسیاسات التقليدية للوحدة 
الوطنیة( "* © . اما الإخوان السلمون فقد اتبعوا استراتيجية مزدوجة تعتمد فى جانب 
منها سياسة تخريف النظام من خلال تأييد الإخوان ودفاعهم عن الأساليب الإرهابية التى 
تنتهجها الجماعات الأصولية الإسلامية المسلحة؛ وذلك على صفحات مجلاتهم؛ الدعرة 
والاعتصام, وعلى الجانب الآخر تب تبنى الإخوان مطالب المعارضة الوطنية ة الشعبية فى . 
یدرلوچیتهم على صفحات مجلاتهم» حيث هاجموا كل بسياسات النظام الحاكم دمن 
سيامنة الانفتاح الاقتصادى وصولاً إلى اتفاقيات كامب ديفيد(" . 

وحاولت الشريحة البيروقراطية تعزيز ودعم وضعها المهيمن والمسيطر من خلال 
محاولاتها لمواجهة المشكلات الاقتصادية التى أدت إلى أحداث يناير ۰۱۹۷۷ وقدرت 
الفئات الحاكمة ومعها الفئات الطفيلية الجديدة أن الأزمة الاقتصادية ترجع إلى غياب رأس ‏ 
المال الأجنبى حتى بعد تطبيق سياسة الانفتاح الاقتصادى, وذلك بسبب استمرار حالة " 
عدم الاستقرار السیاسی. فضمان تدافع الاستنمارات الأجنبية يحتاج إلى توفير الأمن 
السیاسی . وبعد رحلة السادات إلى القدس وفى محاولة منه لتغطية أبعاد مشروع السلام 
مع إسرائيل . لجأ النظام إلى السياسات التى أضحت معروفة ومعتادة لدى الأصوليين 
الإسلاميين. فالأزمة والصراع الداخلى بين نظام الحكم والجماعات الأصولية الاسلاميت 
ا و ل ل SS‏ 

بين السلمین والاقباط من اهل مم (* ۱ 

إن اجماعات الأصولية الاسلامية. وبعد حضورهم الهامشی فى أحداث يداير 
۷ سعرا إلى القيام بتحدیات جزئية للنظام من خلال اختطاف وقتل وزير الأوقاف 
ی رت نعو ی لی ی جماقة توت اب و 
التکفیر والهجرة( " ؟. كما وقعت سلسة من الانفجارات فى السارح والأماكن العامة. 
و وی الحلوت القدل كانت به حجموظة من ال الذي 1 لحز برد 
بالروح الحقيقية للاسلام(۲ 7 2 . وحناول النظام أن یکون أكثر إسلاماً من الجماعات 


۷۹ 


الأصولية الاسلامية ذاتها وذلك بمحاولته لبن قانون الردة مرة آخری فى أغسطس 
۱۷۷ . واحتج البابا شنودة مرة انية على إعلان الحكومة عزمها على تطبیق القانون 
واعلن صوما عاما لدة خمسة أيام . كما مارس أقباط الهجر ضغوطاً قوبية, ومن ثم اجبرت 
الحكومة على التراجع عن تطبیق الشريعة الا سلامية. خاصة بعد انبغاق العارضة داخل 
تکتل السلطة ذاته . إذ أن آفرادا کشیرین من البرجوازية القديمة الداخلة فى التحالف 
الحاكم تحددت مرحت ی E E‏ ۲ وهولاء 
قاوموا بشدة خطر تطبیق الشريعة ۱" ؟. 
آما الاخوان السلمون ‏ فلم تشغلهم تلك النغمة العالية واحادة لتطبيق الشريعة ' 

الإسلامية التى یقوم بها النظام» ولجأت بعض فصائلهم إلى الراجهة العنيفة وتصعید 
الهجمات على الأهداف القبطية فى صعيد مصر خلال مارس ۷۸ - وواجه النظام 
العوتر الستمر والمتصاعد بين المسلمين والأقباط . وأراد النظام أن يحرز نصرا سياسيا 
بتوقيع معاهدة السلام مع إسرائيل والتى سمحت للنظام باستعادة سيناء ء وفى أعقاب 
كامب ديفيد تدفقت المساعدات الأمريكية على مصر بقصد تخفيف حدة الأزمة 
الاتتصادیة( ۱۸ . 


دت تة و 
الاسرائيلية فى مارس ۰۱۹۷۹٩‏ تقدم السادات بمجموعة من القوانين الجديدة لکبت 
الحريات وقام بحل مجلس الشعب فى أبريل ۱۹۷۹ حتى يمكنه التخلص من المغارضة 
تماماء وأجرى انتخابات برلمانية جديدة تميزت بدرجة كبيرة من التزوير والضغوط الإدارية 
واستخدام وسائل العنف المادى الختلفة ضد فصائل العارضة الصرية على أختلاف 
هریتها( . وتسببت اتفاقيات كامب ديفيد ومعاهدة السلام التى جاءت فى أعقابها 
عزل مصر عن العالم العربی, كما آدت إلى تناقص مستمر فى الساعدات العربية, وحلت 
الحكومة الأمريكية محلها . ولکنها لم تحقق قدراً كبيرأً من الاستشمارات الأجنبية . وازداد 
الوضع الاقتصادی سوءاء والأمر الا کثر آهمية هنا هو أن القاطعة العربية لصر > كان من . 
شأنها أن تئر تاثیرا عمیقا على المصالح الاقتصادية لشرائح كبار التجار الذين ارتبطوا 
بروابط قرية مع الدول العربية البترولية؛ وخاصة العربية السعودية( 255 


وانتهت إلى غير رجعة فعرة الوفاق والعحالف بين نظام الحكم وجماعة الإخوان 
المسلمين وأصبح السادات أكثر انتقادا للإخوان المسلمين لأنهم لم يؤمنوا النظام بدرجة 
كافية ضد اخماعات الأصولية الإسلامية السلحة » فضلاً عن موقفهم الرافض والتشدد من 
اتفاقیات السلام الصرية الاسرائیلیة( " ۲ آما الاخوان السلمون؛ فعلى الرغم من أنهم 
کانوا خلفاء مفیدین للنظام الا آنهم ساندوه فقط طالا كان يحقق لهم مطالبهم ویخدم 
آهدافهم ولا یعرض آیدولوچیتهم للخطر والتهدید. ولکن عندما تعارض ما يطرحه النظام 


1 
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مع ما يؤيده الاخوان لم يجد الاخوان مفراً من معارضة النظام واعلان تحديهم 
لسیاساته(۷۱) وفى مواجهة هذا التحدى الذى أعلنه الإخوان لسياسة النظام . اتخذ 
السادات عددا من الإجراءات منها وقف إصدار مجلة الدعوة, والإعلان عن عدم شرعية 
الأخوان السلمین وذلك بعد أن صعد الإخوان هجماتهم ضد سیاسات النظام وأصبحوا 
أكثر عنادا وتصلبا فى معارضتهم له فضلاً عما قامت به الجماعة الأصولية الإسلامية 
المسلحة من مهاجمة الأقباط وتدمير متلکاتهم وإحراق کنانسهم. 

وتحرك نظام الحكم فى اتجاهين لمواجهة أزمته السياسية. الأول › تعديل دستور ۱۹۷۱ 
فى مايو ۱۹۸۰ با ينص على المزيد من الصلاحيات القمعية لأجهزته ومزسساته وعلى 
تعديل المادة الثانية من الدستور بحيث أصبحت الشريعة الإسلامية هى المصدر الرئيسى 
للتشریع. وذلك بغرض كسب القاعدة الاجتماعية للاخوان المسلمين. كما شرع النظام 
وبشکل مباشر وعنيف فى مواجهة وضرب الجماعات الأصولية الإسلامية المسلحة. وفى 
نفس الوقت تمرك النظام لواجهة ة الكنيسة القبطية لوأد أية محاولات يقدم عليها البابا 
شنودة والأقباط لتعطيل التغيير القترح فى شكل الدولة. 

وبرغم جهود النظام القمعية لكافة فصائل المعارضة, فان مواجهة هذه الفصائل لنظام 
الحكم كانت آخذة فى التصاعد . وبدأت قاعدة الحلف الطبقى والسياسى الحاكم تتقلص 
حتى اقتصرت على بعض الشلل والعصابات الطفيلية التى جمعت بين عوالم اجريمة 
والمال والسياسة والتی كانت تحيط بمؤسسة الرئاسة ومصها قادة المؤسسات الأمنية 
الداخلية والجيش» وقلة من قادة المؤسسات الادارية. وذلك فى مقابل اتساع اخلف 
الطبقى السياسى المعارض للدظام ليضم كل القوى من أقصى اليسار إلى أقصى اليمين. 
رادت محارلات بسچ قري اا للتظام إلى تشكيل ممع اريك وراسع م 
الإخوان SS SEDE TTS‏ ی ی 

V۲) 

والارکسیین( 

وتحرك الاخوان السلمون لارهاب النظام , بینما كان الحااكم یحاول استخدام نفس 
الأسلوب لارهاب معارضیه و کانت نتيجة الصراع الداخلی بين الفئات المشكلة للتحالف 
و ی ی 
وقع فى مصر منذ مائة عام تقریبا(* 

وضح للسادات أن الزمام بدأ يفلت من يديه, فمجمل سیاساته انتهت إلى أزمة 
مجتمعية شاملة خلقت الزید من بزر الترتر والانفجار فى المجتمع. ولم يجد النظام الحاكم 
أمامه من سبیل لتحجیم العارضة التى تصاعدت ضده سوی العنف الادی الذى جسدته 
قرارات الثالث من سبتمبر ۱۹۸۱. فأطلق أجهزته الأمنية لاعتقال الصریین من کل 
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الط ائف والانماهات واخ رکات السياسية الدينية والعلمانية وقيادات الستوی التوسط 
فى الأحزاب السياسية العارضة. ووضع خلف قضبان السجون شیرخا وأساقفةت حزبیین 
وأئمة مساجد. قادة آحزاب علمانیین وآخرین مشردین بصعب تصنیفهم. صحفیین 
و أساتذة جامعة ووزراء سابقین. وحظر أنشطة الجمعيات النيرية القبطية والاسلامية. 
راغلق جراندهم وألغى التراخیص المنوحة لهم( ۲ ۲۲ . واصایت هذه السياسة القمعية 
التی لم يسبق لها مثیل فى التاریخ الصری العاصر . قطاعات واسعة وعريضة من الصریین 
على تباین اتجاهاتهم السياسية والفكرية واختلاف سواقعهم الطبقية. وکان أن رد 
الأصوليون الاسلامیون الإهانة باشد منهاء فکانت واقعة اغتيال السادات فى السادس من 
أكتوبر ۰۱۹۸۱ بعد تظاهرات كبيرة وضخمة قامت بها اجماعات الأصولية خلال الفترة 
الواقعة بين حملة الاعتقالات واغتیال السادات» وكشفت إجراءات القمع التى دفع 
السادات حياته ثمنا لهاء كشفت وبشكل درامى ومژلم النهاية الحتومة حاولة بعث 
النزعات التقليدية باسم الإسلام. 

رابعا : حصاد التحولات - الأزمة المجتمعية الشاملة . 


انتهت مجمل السياسات التى انتهجها نظام الحكم فى عهد الرئيس السادات لإقرار 
تحول النظام الاقتصادی المصرى وتغییر استراتيجية تطوره. إلى أزمة مجتمعية شملت 
مختلف جنبات اجتمع الاقتصادية والسياسية والاجتماعية والثقافية ووصلت باجتمع إلى 
حالة غير مسبوقة من التفسخ الاجتماعی والتحلل اخضاری. وخلقت الكثير من بؤر. 
التوتر والانفجار فى انجتمع. وفعحت الطریق رحبا واسعا لتنامی اجماعات الأصولية 
السلحة التى استخدمت العنف البرر بدعاوی دينية. 

فعلی الستوی الاقتحصادی. نجد أنه كان من شأن تشغيل نمرذج النسو التابع القائم 
على إعادة تدویل الاقتصاد الصری وتشیید وترسیخ أواصر التبعية للغرب الرأسمالی 
فى نطاق واس وضخو, جدوت جال جس فى اليا كل الإنعاجية للمجشمع لصالح 
القطاعات غير الإنتاجية والريفية. فالاقتصاد الصری فضلا عن أن نموه وتطوره قد أصبح 
مشروطا بارادة المراكز الرأسمالية الکبری ومزسسانها الالية والدولية. فانه قد حول 
للاعتماد فى نموه وتطوره أیضا على قطاعات السياحة وفناة السويس والبترول وتحویلات 
الصریین العاملین بالخارج ورأس الال الأجنبى, لتصبح هی القطاعات الرائدة التى تشکل 
الجال الحيوى لنمو الاقتصادی وذلك فى مقابل تخلف فطاعات الإنتاج الرئيسية فى 
الزراعة والصناعة( ۲۲۳. 

والسمة الميزة لنمط النمو الاقتصادی هناء هی أن قطاعاته الرئيسية تلك تعتبر آما 
قطاعات خارجية کالقروض وتحویلات الصریین. أو آنها تعمد بدرجة كبيرة على عوامل 
خارجية کالبترول والسياحة وقداة السویس. ویترتب على ذلك صعوبة تحكم الإرادة 
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الوطنية فى مسار النمو الاقتصادى وأدواته. فالاقتصاد الوطنى یصیح متغيراً تابعاً 
للمتغيرات الخارجية وحساساً لهاء وبحيث يتم فى النهاية تصفية دور الدولة إداراته 
وتسليم هذه الإدارة إلى الخارج» وتكبيل قدرة السلطة الوطنية عن أن تكون صاحبة القرار 
فى عمليات التنمية والأداء الاقتصادی, ويصبح القرار بيد المراكز الرأسمالية الخارجية 
امانحة والمتحكمة, ويصل الأمر فى النهاية إلى حد التفريط فى استقلال الوطن. 

وترتب على هذا النمط من النمو الاقتصادی التابع؛ ایضا عدد من النعائج 
الاقتصادية السلبية التى عمقت بدورها أحداث هذا النمط من خلل وتشوه فى بئية 
اجتمع . ونذ کر من هذه النعائج زيادة الاعتماد على الخارج لاستيراد الغذاءء وحدوث 
تراكم هائل فى حجم الديون الخارجية المستحقة على مصر TE‏ 
واضح فى الأعباء التى يتحملها الاقتصاد المصرى للوفاء بهذه الدیون(* 

وتكمن خطورة هاتين النتيجتين فى وضع إرادة الوطن ومقدراته فى يد الدائنين 
والمانحين . فضلاً عن أن يصبح عرق ملايين الكادحين فى الوطن مرهوناً لآجال طويلة 
لسداد الديون الخارجية . كما حدثت ایضا اختلالات كبيرة فى توزيع الدخل أدت إلى 
تركز الثروة واتساع الفجوة بين مستويات الدخول وج وتو مزيد من التمايز الاقتصادى 
والاجتماعی واتساع الفوارق بين الطبقات الاجتماعیة( ؟ وار تفعت معدلات التضخم 
والفلاء .مع تراجع الدولة عن القيام بدورها فى المهيمنة على النشاط الاقتعصادی وبالذات 
فى مجال السيطرة والرقابة على الأسعار وحماية مصالح أصحاب الدخول احدودة 
والشابتة. وت رکها اجال لقوی السنوق والعرض والطلب لتتحکم فى تحدید أسعارالسلع 
O SG GE‏ لجار كات وريم 
الجماهير إلى حد حرمانها من احتياجاتها الأساسية( 

ويعد صعود الفئات الطفيلية ودخولها الحلف الحاكم وتغلفلها فى سراديب السلطة 
من النتانج الهامة التی آفرزتها سیاسات اا ام الالتعدادى . وكان لهذه الفئات فضل 
ترسیخ السموذج والثل الأعلى الانفتاحی فى اجتمع الصری. وإهدار ونبذ لقيم العمل 
النتج . وشیوع قيم الثراء السريع بدون مجهود إنتاجى » وتعمیم أنماط الاستهلاك البذخی 
والترفی على حساب إشباع الحاجات الأساسية. ولقد كان لتلك التحولات الحادثة فى 
النظام الاقتصادى انعكاساتها التدميرية والتخريبية على الصعيد الاجتماعى والثقافى 
نذكر منها ما يلى: 

- مع كل انعکاسات سياسة الانفتاح من تضخم وغلاء وبطالةت وكل المضاعفات 
الناجمة عن تحلل الدولة من التزاماتها إزاء انجتمع. اتسعت الهوة بين الطبقات . 
الاجتماعية وكما ذكرت قبلاء وغابت العدالة التوزيعية فى الثروات والدخول عن توزيع 


فرص الحياة فى التعلیم والصحة والسكن... وانخفضت الستویات المعيشية» وتدهورت 
حتی بالدسبة للفئات الوسطی والدنيا من الطبقة الوسطی( ۲۲۹ . 

- حدوث خلل عمیق وجسيم فى آنساق القیم اخاکمة والضابطة وفی الفاهیم 
والأطر الرجعية للمصریین(" ۲۲» فمع تراکم لروات الطفیلین وإشاعة فیمهم وأنماط 
سل وکهم فى كافة مجالات الحياة» فضلا عن تغلغلهم فى السلطة السياسية والژسسات 
الاعلامية. شاعت قیم التحلل والفستاد والانحراف والتسيب فى اجتمع وجهاز الدولة. 
ولم يعد انجتیمع یستهجن تحقيق الشروات عن طریق الفهلوة والشطارة وضربة احظ 
والشروات لم تعد تتكون من مضاعفة الانتاج فى الصناعة أو الزراعة أو [نتاج اخندمات إلا 
فیما ندر. وإنما اصبحت الثروات تتكون من العمولات والرشاوی والتدلیس واستخلال 
النفوذ والناصب الحكرمية؛ ونهب آموال البنوك وتمارة الخدرات وتحارة العملق وادارة 
شبکات الدعارق وتورید الأغذية الفاسدق وأعمال السمسرة والرساطة والضاریات 
وبناء العمارات الكرتونية» وعن طریق شرکات توظیف الأمتوال ونهب مدخرات 
الصریین. وتواطز رجال الحكومة والاعلام والأزهر فى عملیات النهب طالا یحصلون على 
نصیبهم من خلال کشوف البركة, إلى غير ذلك» وهو کثیر من الأنشطة الالية والتجارية 
انجرمة والشبوهة. والاعلام اخکومی فى كل هذا لم يكن لیستهجن أو ينتقد أو یکشف 
الأساس الذى نشأت عليه هذه الفروات. وإنما هو منشغل بإشاعة وترسيخ النموذج والمثل 
الأعلى الانفتاحی : أكبر ثروة مُكنة. فى سرعة عجيبة. فى أقل وقت ممكن, ودون بذل 
مجهود کبیر. وبأى طريق مشروع كان أم غير مشروع. ولذلك لم يكن غریبا أن تعلن 
اجماهیر المطحونة والفیب وعيها والضللة إعجابها بنمط الحياة الذى يعيشه 
الطفيليون» وتطلعها إليه» وهو الدمط الذى يروج له الإعلام والإعلان(*) . 

- هذه الورضعية ترتب عليها حدوث انفصام واضح بين الأجر والعمل النتج, 
وانفصام بين حجم التضحية ومقدار الإثابة والجراء. واختفت مؤشرات المكانة الاجتماعية 
ورموزهاء واختلت آليات الحراك الاجتماعى. إذ تراجعت قيمة التعليم والنجاح والتفوق 
العلمى لتعطى المكانة للتجارة والأعمال الحرة» أى تحارة وأى أعمال حرة, والتى أصبحت 
تمنح التفوق والصعود الاجمماعنى وذلك بغض النظر عما حصله أصحابها من مستویات 
تعليمية أو حققوه من انجاز فى خدمة الوطن ورفعته ومن ثم أدركت قطاعات كبيرة من 
الأجيال الشابة والمتعلمة والمنحدرة من أصول طبقية متواضعةء أن ثمة مفارقات مذهلة بين 
قدراتهم الذاتية. وإنجازاتهم التعليمية والمهنية من جانب وبين نصیبهم الحقيقى من. 
الشروة والسلطة فى مجتمعهم من جانب آخرء إنهم فعلوا كل ما طلبه اجتمع منهم. ومع 
ذلك فهم هامشیون لا حول لهم ولا قوة. ومعظهم لا یستطیع أن یلبی مطالبه الأساسية 
والشروعة مغل السکن والزواج. إذا ما ظل أميدا وبقی ذاخل حدود الدولة الصرية ولم 
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یرحل إلى صحراء النفط ..ومعظمهم يشعر أن کل ما حوله يتغير ‏ وبلا سبب مفهوم وأنه 
عاجز عن السيطرة. أو حتی المشاركة فى إحداث أو منع هذا التفیر . 

- إن إحساس هذه القطاعات الشابة ومعها بالقطع كل الفقراء واغرومین 
والمهمشين بالقهر والظلم الاجتماعى والتهميش الاقتصادى والسياسى الستمر لهم. ولد 
لديهم شعورا متزايدا بالاحباط والاغتراب. فنحن نكدح ولا شئ ينتظرنا سوى اجوع 
واطحرمان. ومن ثم تضعضعت مشاعر الانتماء للوطن وامجتمع والنظام الذى لا يفى 
باحتياجاتنا الأساسية2*0 والذى فقد كل مشروعية أو مصداقية, وأغلق دوننا دوائر 
الغروة والسلطة. ووجدت هذه اجموع فى متساولها إيدولوجية وحركة مناسبة وذات 
مصداقية» تطرح نفسها صدى لأصوات المستضعفين وتدعو إلى محاربة الظلمة والکفار, 
وتطالب بالشار للسعدمين الذين حرموا نصيبهم فى الحياة الدنیا , ونجحت الأصولية 
المسلحة فى استثمار مناخ السخط وامعاناة» وجعلت من هذه الجموع الساخطة مادة بشرية 
خام قابلة للتأييد والتعاطف والدعم والتجنيد والعمل الباشر فى تنظيماتها. 

وفی لغة وعبارات بسيطة ومقنعة وليست غريبة آقنعت الجماعات الأصولية قطاعاً 
كبيرا من جموع احرومین والمهمشين وأخبرتهم أن هذا امجتمع بمباهجه ومفاسده ليس 
مجتمعنا على الإطلاق, فنحن جماعة المؤمنين, وإنما هو مجتمع الجاهلية والكفر» ومن ثم 
لم يعد أمامنا ای نصيب موضوعى للتماس معه بعد أن حكم علينا بوضعية والقهر 
والحرمان والتهميش على كافة المستويات إن اعتزال هذا اجتمع عنه والانسلاخ عنه 
وهجره. لدخلق المجعمع البديل الذى يحقق ذواتدا وأفكارنا فى بناء الأسرة والمدرسة 
واجتمع والدولة وفى مرحلة تالية علينا تدمير هذا النظام الفاسد وتصفيته تماما لنقیم 
على أنتقاضه نظاما طاهرا ونقيا. 

- فجر نموذج إعادة التدویل والارتباط بالغرب الرأسمالی» أيضاً عددا من 
الانتفاضات الثقافية المرتبطة باتساع موجات التغريب ۷۷9510۲0121107 وان شئنا 
الدقة التأمرك 81776/10311231101 يأتى فى مقدمتها تفكيك واضمحلال الروابط 
الثقافية اللاحمة للمؤسسات التقليدية مثل روابط الأسرة وعلاقات الجيرة والصداقة 
وذلك بفعل رسملة 201121122110۳/) العلاقات الاجتماعية والإنسانية الحميمةء 
وتحويل أفراد المجتمع إلى ذوات منفصلة, لكل منهم عاله الخاص»› فضلا عن انشغالهم 
بقضايا معيشية يومية وآنية وشيوع اللامبالاة بالقضايا العامة وضعف روح التعاون 
والتضامن الاجتماعی. كما ازدادت وتائر تغريب الحياة الاجتماعية والثقافية سواء 
انعکس ذلك فى انماظ السلرك الیومی وفی اللغة المتداولة , وفی تقدیس کل ما هو آجنبی 
وتحقير کل ما هو وطنی( ۲۲ وما يترتب عن ذلك من شعور بالتضعضع الشقافی 
والانسحاق وعدم الأمان نتيجة التعرض للتهدید الثقافى الرافد . 
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ومعروف أن الورد الغربی لم يكن لبورد إلينا أقوى ما فى جرانب ثقافته الغربية من 
عقلانية واستدارة وتنظیم > بل ورد إلينا احط ما فى جوانب ثقافته التي تساعد على رسملة 
العلاقات الاجتماعية والانسانیت وتحفز الطلب على السلع الاستهلاکية . فضلاً عن اشاعة 
الثقافة الهابطة التی تهتم باجنس رتستجیب للغرائز ز الدنيا وهی أنماط تبنتها وروجت لها 
الفئات الطفيلية» إن كل هذه العوامل » كان من شأنها أن تزید الشعور بعدم الأمان. وتدفع 
إلى التمسك بالقیم التقليدية والحنين إلى الاضی. وتثیر ردود فعل طهورية تبلغ فى أحيان 
کشيرة حد التزمت والتعصب كآليات خماية الذات والدفاع عن المكانة وأنساق القیم 
المهددة بالاندثار. وبنفس القدر من العنف الذى تم به الإدماج والاجتیاح الغربى » كانت 
عملية إثارة أزمة الذات والهوية بالغة الحدة والعنف أيضاء وكان هاجس الاطاح على ` 
العودة إلى الذات وإلى الأصول الشقافية والدينية والهروب من الاغتراب. قويا وعنيفاء 
وأيضاً يتتصف بقدر كبير من العمومية والشمول داخل المجتمع المصرى. 

- قام نظام الحكم فى هذا السياق» وعلى رأسه السادات شخصياً. ومن خلال أجهزة 
الاعلام بدور حاسم فى تشكيك المصريين فى المسلمات وفى الذاكرة. وفي التاريخ الذى 
عاشوه. وفى التجارب التى لمسوها ورأوهاء وفى تزييف وعيهم بالقضايا الصيرية. وفى 
هدم كل القيم الرطنية والقرمية والإيجابية ‏ ولینشهی بهم إلى أن كل النجزات التى 
عققت فى ظل الناصرية كانت محض أكاذيب كبرى عاشوها وصدقوهاء كما سعت 
أجهزة الاعلام إلى حفر قنوات وعى جديدة فى أذهان المصريين لمواكبة التحرلات 
وتقبلهاء ولتحريف الصراع الاجتماعى المحتمل تفجره بالترويج لأخطار لا وجود لهاء 
وبإثارة النعرات الطائفية وإحياء وتكثيف الهويات الدينية إلى الحد الذى أحدث نقلة 
نوعية فى الوجدان العام للمصریین لم يألفوه من قبل. وهو التعامل اليومى بين أهل مصر 
من واقع أنا مسلم. وأنت مسيحى أوالعكس. 

- وعلى الصعيد السیاسی. ففضلاً عن ازديادالتبعية للغرب الرآسمالی» توطدت 
علاقة نظام الحكم بالاهداف الإمبريالية والصهيونية فى منطقة الشرق الأوسط ما أدى إلى 
عزلة مصر عن الدول العربية ودول عدم الانحیاز, أى عزلتها عن دوائرها السياسية 
الطبيعية. العربية الإسلامية, ما أدى إلى اهتزاز صورة ومكانة مصر فى العالم اخخارجی أما 
فى الداخل, فقد تحولت الدولة بسبب عجزها عن تحقيق الاستقلال واقرار العدالة 
الاجتماعية وإنجاز التدمية, تحولت إلى مؤسسة قمعية تسلطية بحيث أصبح ثمة ارتباط 
قوى بين عجز الدولة عن الوفاء بوظائفها الأساسية ونحقيق مطالب الجماهير بينما 
تعاظم استشسدها على مواطنیها وتصاعد سلطاتها القمعية وتمارساتها العسلطية فى 
الداخل. : 

- اتجه السادات أيضاً. إلى تفريغ تحربة التعدد الحزبى من مضمونها الحقيقى بحيث 
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أصبحت محض لیبرالية كاذبة وديمقراطية زائفة, وذلك بفعل ترسانة القوانین القمعية 
والقبيدة للحريات مثل القانون رقم ۲ لسنة ۱۹۷۷ بشأن حماية آمن الوطن والواطن» 
' والقانون رقم 4٠‏ لسنة ۱۹۷۷ بشأن الأحزاب السياسية والقانون رقم ۳۳ لسنة ۱۹۷۸ 
بشأن حماية الجبهة الداخلية والسلام الاجتماعی والقانون رقم ۳٩‏ لسنة ۱۹۷۹ بشأن 
الاحزاب السياسية, والقانون رقم ٩۵‏ لسنة ۱۹۸۰ كاد ياي الدب بن میم 
رغیرها من القوانین القيدة للحريات. ولم يكتف النظام بهذه الترسانة من القوانین 
القمعية . بل أخذ یعتقل معارضیه من اليمين والیسار بانتظام حديدىء وأمعن فى تزویر 
الانتخابات البرلانية» بل والانفخابات النقابية والاتحادات الطلابیة( "۲۸ . 


يبقى أن الأزمة بأبعادها الشاملة والتى عرضنا لبعض جوانبها و من ثم عجز النظام 
عن التعامل معها بشكل فعال. كانت سببا فى اهتزاز شرعية النظام. وفقده الكثير من 
الساندة والتأييد الذى حصل عليه عقب حرب أكتوبر ١4177‏ . بل فقدت شعارات النظام 
مصداقيتها فى إطار الفجوة الواسعة بين القول والممارسة بالنسبة للنظام الحاكم. وعلی: 
مستوى الجماهيرء كانت أهم دلالات أزمة النظام وأزمة المجتمع هو بروز وتصاعد 
تنظيمات الرفض وآلعنف السياسى والاجتماعى التى اتمهت إلى انتقاد مارسات النظام» 
وتعبئة الرأى العام وتنظيم أعمال العنف ضده. 

وتوصف المرحلة ما بين اغتيال السادات وتولى مبارك لمقاليد السلطة حتى إجراء 
انتخابات مجلس الشعب فى ۲۷ مايو ١584‏ يأنها مرحلة انتقالية. فقد شهدت فى 
البداية ما يمكن أن نطلق عليه انفشاح'نسبى من قبل مؤسسة الرئاسة الجديدة على 
الأحزاب والتيارات السياسية العازضة نما شكل مناخا أكثر استرخاء» وخلق جوا أكثر 
ملاءمة للحوار بين المعارضة ونظام الحكم . وأتاح النظام قدرا من حرية الحركة, وهامشا 
للتعبير أمام أحزاب العارضة وكان هدف النظام الأول من توفير هذا القدر من الانفراج ‏ 
الدیمقراطی هو محاصرة تحركات الجماعات الأصولية الاسلامية المسلحة باعتبارها العدو 
الأول للنظام. 


وكان مجرد وجود مبارك على رأس السلطة يحمل فى ذاته رياح تغيير لم يكن من 
الممكن التقليل من شأنها أو آثارها على تطورالنظام السياسى والاقتصادى. وقد تنازعت 
كل من الطبقة الحاكمة, وقوى المعارضة على تباين فصائلها. مشاعر متبايئة تجاه الرئيس 
الجديد. فالطبقة الحاكمة فى أمس الحاجة لتثبیت الأرض التى كانت قد اهتزت بشدة بعد 
حدث الاغتيال لكن بدايات العهد الجديد من يكن من شأنها أن تبعث الطمأنينة الكاملة 
إلى قلبها وأحست بالخطر على مصاخها. آما قری المعارضة فلم يكن أمامها فى ظل غياب 
تنظيم قوى وقادر على طرح بديل 001 سوی أن تراهن على الرئيس اخجدید. أو على 
الأقل تفسح أمامه وقتا كافيا للاختيار 0 
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وهکذا. انتقل الناخ السیاسی الصری بمجئ مبارك فجاة لم وضع الاستقطاب 
الحاد والأزمة المحفجرة»› إلى وضع الاستقرار الظاهری على سطح الحياة السياسية التی 
ظلت مشحونة فى الأعماق بکل عوامل التوتر والصراع التی خلفتها سیاسات وتوجهات 
النظام فى عقد السبعینیات. 

فاخزب الوطنی. بحسبانه يعتمد اساسا على الجهاز الژداری للدولة؛ ويعبر عن 
القوی الاجتماعية التى ترتكز عليها السلطة السنياسية . وهی القوى التی تشكلت أساسا 
فى عصر الانفتاح. هذه القوى أحست بالخطر بعد أن آیقنت أن عصرها قد بدا وجاهدت 
أن تجمع قواها فى أضيق نطاق مکن. وتحركت مؤسسة الحزب الوطنى لتوقف التغيير عند 
حدوده الشکلية. فحالت دون أن تتحول محاكمات الفساد إلى محاكمة لسياسة الانفتاح 
أو أن تصبح هذه احاکمات آلية لاصطیاد كافة قیادات الحزب الوطنی التی آثری معظمها 
ثراء غير مشروع. وضحت ببعض العناصر ککبش فداء رشاد عشمان» عصمت 
السادات» توفیق عبد اخی... ثم حرکت لکی تحول دون أن تتحول قرارات مزر 
الا قتصادیین الذی عقد فى بداية تولی مبارك لسلطة الحكم» إلى سیاسات فعلية. فلوحت 
بهروب رژوس الا موال وإحجام الستشمر الاجنبی, واستطاعت من خلال لجنة الاحزاب 
التی يسيطر علیها اخزب الوطنی عرقلة کل محاولات القوی السياسية التی لم تكن 
تحظی بالشرعية لکی تخرج إلى إطار الشرعية. كما حاولت من خلال الجهاز الاداری 
وسیطرتها على كافة الژسسات الرسمية أن تحول دون إلغاء القرانین الاستخدائية بما فیها 
فانون الطواری من خلال تضخيم امخاطر على أمن النظام. ونجحت فى ذلك إلى حد 
e,‏ 

وبدأت الجماهير تشعر بأن الآمال والطموحات التى علقتها على نظام مبارك بخان 
التنمية والاستقلال والعدل والحرية والطهارة. لم تتحقق بالقدر الطلوب. فلم يقدم مبارك 
على أى من هذه الأصعدة ما يمكن اعتباره بديلا جرهرياء أو تغييرا محوريا عن الخطرط 
العريضة التى وضعها السادت منذ أنقلاب مايو ۰۱۹۷۱ وبمرور الوقت تبددت هذه الآمال 
والطموحات. إذ استمر شبح الأزمة اجتمعية مخيماً على امجتمع بالرغم من محاولات 
الإإصلاح والتغيير الجزئى واحدود التى يقوم بها النظام . 

ففى خلال السنوات الخمس الأولى من عقد الشمانینیات. انخفضت إيرادات 
البترول بنسبة ۳ وأصاب الركود مصادر الدخل الأساسية الأخرى أعنى السياحة 
ونحريلات العاملين بالخارج وقناة السویس. فمع الانخفاض فى تدفق المهاجرين إلى دول 
النفط وركود التحويلات, بل وبدء تدفق عكسى للمهاجرين العائدين إلى مصرء 
واستمرار معدلات التضخم فى الارتفاع لابد أن نتوقع ميل الأجور الحقيقية فى قطاعی 
الزراعة والبناء إلى الغبات الدسبی أو الانخفاض. ومیل معدل البطالة إلى الارتفاع مع 
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تخلی الحكومة عن التزامها بتعيين اخریجین( 6٩۳‏ . 

كما آقدم نظام اخکم على استباحة مصالح الجماهير الأساسية بتخفیض وأحياناً 
رفع ‏ الدعم القدم للسلع الااستهلاكية واحندمات, وتشیر الزشرات ال حصائية إلى ارتفاع . 
العدلات السنوية للاسعار إلى الحد الذى يفوق طاقه احتمال الغالبية من الصریین. فاذا 
اعتبرنا سنة ۱۹۸۱ هى سنة الأساس فى القیام فان العدل كان ۸۲۹ فى السنة الشانية 
۲ ثم قفزإلى ۸٩0‏ فى سنة ۰۱۹۸6 ثم إلى ۱۸١,۲‏ فى سنة ۱۹۸۷ ثم وصل 
إلى ۸۲۲۵ فى آبریل ۰۱۹۸۸ وذلك فى الوقت الذی لم تتحرك فيه الأجور الا ببطء 
شدید( * ۰۲۸ كانت احصلة تدهور مستمر فى مستوی معيشة القطاع الأعظم من 
الصریین أصحاب الدخول احدودة والشابتة, الأمر الذی آدی إلى مواصلة صعود 
الاستقطاب الاجتماعى إلى المستويات التى تنتهى في الغالب بمواقف صراعية حقيقة 
واسعة النطاق ضد نظام الحكم ومؤسساته القمعیة( © ) , 

وزاد من تفاقم تلك الوضعية. تفجر قضايا الفساد واستغلال النفوذ ونهب الال 
العام حيث وجهت تم الوساطة والرشاوى واستغلال النفوذ إلى رؤساء وزارة سابقين 
ووزراء وعدد من الحافظين و کبار المسئولين فى جهاز الدولة. وتبين لدا قضايا ومحاكمات 
شركات توظيف الأموال جانبا من قضايا الفساد وتوضح كيف أن سهم التوظيف با 
يحمله من فساد وبركة قد تسرب إلى جسد الحكومة والصحافة والتليفزيون والمدعى 
العام الاشتراكى وكبار المسئولين فى جهاز الدولةء وكبار الدعاة والشيوخ فى المؤسسة 
الذيئية الرنييو(* ۳ 

وعلى الرغم من تأكيد الرئيس مبارك على تعميق الديمقراطية السياسية كأحد 
الأهداف الأساسية لنظام حکمه فقد استمر العمل بقانون الطوارئ» واستمر النظام فى 
العمل بترسانة القوانين الاستنثدائية وتبلورت بشكل واضح تبعية مصر للولايات 
التحدة الأمريكية . 

وکانت محصلة استمرار وتفاقم الأزمة الشاملة بکل آبعادها التی طرحناها سلفاء 
وزيادة حدة الاحباط لدی قطاعات واسعة من الصریین والذین انخرط منهم آعدادا ليست 
بالقليلة فى أعمال العنف السیاسی ضد النظام اخاکم . وتفاقمت آعمال العنف فى بعض 
محافظات مصر لتصل إلى حد ارب الأهلية غير العلنة یتساقط فیها القعلی من آبناء 
مصر مسلمین ومسیحیین أهالى ورجال آمن. مع نهاية الشمانینیات وبداية العقد الأخير . 
من القرن العشرین. 
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» ) راجع ذکره نخصوص اللجوء إلى الإسلام كايديولوجيا للاحتجاج والتمرد رالثورة. 

١‏ - أنظر ميشيل کامل, تطور حبركة النضال الوطنی والاجتساعى فى مصر؛ فى : مصر ۱۰ سنوات بعد عبد الناصر؛ دار 

النديم, بيروت. الطبعة الأرلى, أغسطس ۱۹۸۰ ص ص 1١8“‏ ٩۱۹.ص‏ ص۵۹ ۱- ۱١۹‏ . 
- ایفور بيليايف وأفغينى بريماكوف» مصر فى عهد عبد الناصر, أشرف على تعريبه : عبد الرحمن النفیسی, دار الطليعة 
والدشر , بیروت, الطبعة الأولى, مارس ۰۱۷۵ ص ص ۹۵ ۲- ۰۲۹۸ 

۲ - راجع التفاصیل الناصة بصراع القوی السياسية والعسکرية بعد حرب ۰۱۹۱۷ وتنحية قيادة امیش , الشیر عامر 
رمجموعته : فاررق فهمى, اعترافات شمس بدران ومزامرة ۱۹۹۷ مزسة آمون احديشة, القاهرة, الطبعة الارلی؛ 
نوفمبر ۱۹۸٩‏ . وانظر ایضا: 

- محمود حسين, الصراع الطبقی فى مصر من ۱۹4۵ إلى ۱۹۷۰: ترجمة عباس بری رأحمد راصل» دار الطليعة للطباعة 
والنشر , بیروت. الطبعة الاولی. ۰۱۹۷۱ ص ص ‏ ۲۷- ۲۸۵ . 

۳ - انظر : 

- میشیل کامل. تطور حر كة النضال الوطنی الاجتماعی فى مصر . مصدر سابق, ص ۰۱۵۹ 

- أحمد عبد الله. الطلبة رالسیاسة فى مصر , ترجمد : اكرام پوسف. دار سيدا للنشسر , القاهسرة, الطبعة الاولی, ۰۱۹٩۱‏ 
ص ص 6 ۱۸- ۲۰۷. 

» ) راجع التحليل الذی قدمه الباحث لبرنامج ۰ مارس ۱۹۱۸ والظروف اجتمعية التی صدر فى مسیافها . 

5 أنظر : عبد الله محمد حسنين شلبی, العالم الشالث رالاختبار الابدیولرچی . مصر نموذجا, دراسة تاريخية بنالية 
۲ - ۱۹۷۰ . رسالة ماجستیر. كلية الاداب جامعة عين شمس. ۱۹۸٩۵‏ . ص ص 0۱۸- 0۲4 . 

4 - محمود حسین, الصراع الطبقى فى مصر, مصدر سایق ص ص ۵۰ ۲- ۲۷۴۳ . 

© - جمال مجدی حسنين, البناء الطبقی فى مصسر ( ۱۹۷۰-۱۹۵۲ دار الثقافةالجديدة. القاهرة ۰۱۹۸۱ 
ص ص ۰۱۲۹-۱۲۱ 

٩‏ - فؤاد سوسی. هذا الانفتاح الاقتسصادی, دار الرحدة للطباعة والنشرى بيروت الطبعة الثانية, ۰۱۹۸۰ ص ص 
۰۱۲۱-۸۹ 

۷ - ایفور بیلیایف وأفغينى بریاکومف , مصر فى عهد عبد الناصر: مصدر سابق» ص ص ۹۹ ۲- 574 . وانظر أيضاً: 

Nadia Ramsis Fatah, Religious Strife in Egypt, Op. Cit pp. 107- ۰‏ 
- عادل حسین. النهيار بعد عبد التاصر لماذا؟ جواب جديد لسزال قدم» فی: مر كز دراسات الوحدة العربية» مصر 
والعروبة وثورة يوليو, دار المستقبل العربى , القاهرة, الطبعة الثانية, ۱۹۸۳ ص ص ٤١‏ ۲- كلا 

۸ - براجع بخصوص الصراع داخل النخبة الحاكمة فى مصر غداة رحيل عبد الناصر : 

- محمد حسنين هيكل, وقائع التحقيق سياسى أمام المدعى الاشتراکی, شر كة المطبوعات للتوزيع والنشر: بيروت» 
الطبعة الرابعة, ۰۱۹۸۳ ص ص ۰۱۷۰-۱۹٩‏ 6 

- محمد حسنين هيكل , خریف الفضب . قصة بداية ونهاية عصر أنور السادات» عير مبين دار ومكان النشر , الطبعة 
الثانية, ۱۹۸۳ ص ص 5١١1-؟١١1.‏ 

- محمد عبد السلام الزیات. السادات القناع والحقيقة, كتاب الاهالى رقم ۱۸ , حزب التجسمع الرطنى التقدمى 
الوحدوى. القاهرق فبراير 194464 ص ص ۱۲۲- ۰۱6۷ 1 

۰۱۶۷ -1١ 17 محمد عبد السلام الزیات. السادات القناع والحقيقة, مصدر سابق ص ص‎ - ٩ 

۰ - عادل الجيار» سياسات توزيع الدخل فى مصرء مركز الدراسات السياسية والاستراتيجية بالاهرام القاهرة, 2١9429‏ 
ص ص ۰۱۸-۱۲۱ 

-۱۹۷ ٤ عاد غديم» النموذج الصری لراسمالية الدولة التابعة. دراسة فى التفیرات الاقتصادية والطبقية فى مصر‎ -١ 
۰۱۰۸-٩۰۷ دار الستقیل العربی, القاهرة, الطبعة الاولی ۱۹۸ص ص‎ ۲ 

محمد عبد السلام الزیات ‏ السادات القناع والحقيفة مصدر سابق, ص ص ۰۱4۷-۱۲۲ 

۲- راجع بخصوص الدور الذی قام به القارل عشمان أحمد عشمان, والملکة العربية السعودية فى الاعداد والترئیب للقاء 
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السادات وقیادات الاخوان السلمین الهاربین فى انليج و أورويا: 
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-١‏ راجم تحليل الضمون الذى قامت به الباحثة رباب الحسينى نطب السادات فى تلك الفترة: رباب الحسينى , موقع الدين 
فى اید یو لو چيا العالم الشالث ‏ دراسة خالة مصر, مصدر سابق» ص ص ۲۱۳- ۰۲۱۹ 
وأنظر أيضا : 
- حسن حنفی. الدین والتشمية فى مصرء فى : سعد الدين إبراهيم (احرر) , مصر فى ربع قرن ( ۱۹۵۲- ۱۹۷۷) دراسات 
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- عبد العلیم محمد المنطاب الساداتی, تحلیل اخقل الابدیولوچی للخطاب الساداتی, سلسلة کتاب الأهالى رقم ۰۲۷ حزب 
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۱- راجع التفاصيل الناصة بتطور أنتفاضة الطلاب فى عامی ۱۹۷۲/۷۱ ر ۱۹۷۳/۷۲ فی : أحمد عبد الله الطلبة 
و(لسیاسة فى مصر . مصدر سابق, ص ص ۱۲ ۲- ٩۲‏ ۲ وأنظر ایضا : حدیث السادات فى جريدة الاهرام یومی ۲۵ و۲5 
ینابر ۰۱٩۷۲‏ 
۲- هذه الصادر متنوعة بعضها لاشخاص کانوا داخل السلطة أو مقربين من النظام أو من رجال أجهزة الامن المصرية 
وبعضها لعناصر قيادية من داخل ال رکذ الأصرلية الاسلامية. أنظر : 
- محمد عبد السلام الزبات السادات القناع واخحقيقة. مصدر سایق ص ص ۹۲ ۲- ۰۲۹6 
- محمد حستین هیگل . خریف الفضب . مصدر سابق» ص ص ۲۹۱- ۰۲۹٩‏ 
- وائل عشمان. أسرار ار كة الطلابية ۹۸ - ۱۷۵ . هندسة القاهرق, سلسلة حزب الله فى مواجهة حزب الشیطان؛ مطابع 
مدکور القاهرة. سلسلة حزب الله فى مواجهة حزب الشبطان. مطابع مدکرر. القاهرق د. ت ص ص ۲ - 
۱-۹ 


AA 


- نور السلام» السلمون فى لعبة الیسار رالیسین, الکتاب الثانی فى سلسلا حزب الله فى مواجهة حزب الشیطان . غير 
مبين دار رمکان وتاریخ الدشر , ص ص ۱۱- ۰۱٩‏ 
- شهادة اللواء حسن على السيد ثابت مدير امن اسیوط السایق أمام محكمة آمن الدولة العليا فى جلستي ۲5 ر۲۸ 
فیرایر ۱۹۸۳ فى فعسيد تنظيم الجهاد رالشهادة مدشورة فى جريدة الاهرام فى ۱۹۸۳/۲/۲۷ ۱۹۸۳/۳/۱۱ 
وهی سجل تاریخی عن نشاة ما عرف بالعدف الدينى وتطوره وكيف بدا بقیام هيدات التدريس فى جامعة اسیوط 
بانشاء الأسر الدينية لفاومة التبار الشیوعی؛ وتصفية كل عداصر العارضة الیساریة ممل سياسات السادات» 
ويوضح رجل الأمن كيفية احتضان السزلون بالجامعة للاسر الدبنية وتزاید عددها رکیف حولت إلى جماعات دينية» 
وكيف تم التغاضی عن انشطتها التی استخدمت القوة والإرهاب للسيطرة على الجامعة وفرض تصورانها, واستخدامها 
بالعنف ضد الطلبة اليسارين واعتداتها على الطلاب المسيحين . 
- شهادة القدم مدرح کدرانی مفدش مباحث أمن الدولة بأسيوط فى قضية الجهاد أمام محكمة أمن الدولة فى جلسة 
۰ الدشورة فى الأهرام فى ۰۱۹۸۳/۳۲۹ 
حيث يشير إلى سكوت وتغاضى أجهزة الأمن عن أعمال العنف والارهاب التى كانت تقوم بها الجماعات الدينية. 
- حمسن أبو باشاء مذكرات حسن أبو باشا وزير الداخلية السابق. 
۳- محمد عبد السلام الزيات؛ السادات والقناع والمقيقية, مصدر سابل ص ۰۲۹۲ 
1“ المصدر السابق : ص ص ۲۹۳ - ١9514‏ . وانظر أيضاً: 
- غالى شکری. الثررة الضادة فى صصرء كتاب الأهالى رقم ۱۵ االاهالى» حزب التجمع الوطنى التقدمى الوحدرى» 
القاهرة, سبتمبر ۱۹۸۷ ص ص ۷۵- ۷۷ ص ص۸۸ - ۰۸٩‏ 
») لاحظ الزرخ عبد العظیم رمضان أن الظررف الاجتماعية والسياسية والاقتصادية التى دفعت الاخوان واخجماعات 
الأصولية الجديدة-إلى أحضان السادات وأن الاخوان السلمین تحالفوا مع إسماعيل صدقی باشا مقابل اخصول على 
تسهیلات رإطلاق يدهم فى حریة الحركة و کان الشمن الطلوب هو وقرف الاخوان فى وجه الشیوعیین رالوفدیین 
راستخدم الاخوان فى عام ١4145‏ الوسائل الفاشية ضد الطلبة الوطنين و کان التاريخ بعید نفسه . آنظر : 
- عبد العظيم رمضان, الاخران السلمون والتنظیم السری. مصدر سابل ص ص ۰۸٩ -٩۰‏ 
۵ - غالی شکری, الشورة الضادة فى مضر. مصدر سابق, ص ۰۱۲۱ 
») عقد ارل معسكر إسلامى للطلاب في كلية الطب جامعة الفاهرة فى صيف ۱٩۷۱/۷۰‏ وفى العام الشالى ۷۱/ 
۲ أقامت جامعة الفاهرة أول معسكر إملامى على مستوى الجامعة, ثم عمت الفكرة فى باقئ الجامعات , وقد 
أتيح لى فرصة الاشتراك فى المعسكر الإسلامى جامعة عين شمس فى صيف العام الدراسى ۱۹۷۹/۷۵ أثناء الدراسة 
فى مرحلة الليسانس بكلية التربية عين شمس . وكانت هذه المعسكرات تعتبر احياء للمعسكرات الصيفية التي كان 
يعقدها الشباب الاخوان المسلمين قبل حل الجماعة ١464‏ . وكانت شابة مدرسة لإعداد كادر الستقبل للحركة 
الإسلاميةء فالبر نامج اليومى فى المعسكر كانمحاولة خخلق مجتمع إملامى يتأسس على إرادة المفاصلة مع امجتمع 
الكبير خارج العسکر فى الوقت الذى يحاول فيه العودة إلى اجتمع الإسلامى الأول . النموذج الفاضل والاصطوری. 
كان يومنا فى المعسكر يبدأ قبل صلاة الفجر بساعة على الاقل وبعد العلاة تعقد حلقات حفظ وترتيل القرآن لم 
طابور الرياضة والذى ظهر فيه ما عرف بالشورت الشرعی, وأثداء تناول الطعام كان قطاع كبير من أعضاء 
المعسكرات يرفضون تناول طعامهم على الموائد ويصرون على أفتراش الأرض رتفطیع الخبز وجعله طعاما جماعيا 
ويرفضون استخدام أدوات المائدة بحجة أن النبى لم يستخدمها » وكان هناك نظام صارم لمتابعة أداء الصلاة ومراقبة 
سلوك الأعضاء ؛ فالرادیو لم يكن مسموحاً به وقيل لنا أنه فتنة ركان الدعاة يحاضروننا فى الفضایا الدينية وامجتمعية 
رقي إقامة رار مباشر مع الماضر حتی لا دير ال لأت ل ومدعاة لفرقة, ركان مؤلاء الدعاة يقدمون عار ا 
اسلامية للمشکلات التى یعانی منها منها انمع الصری . وأذكر أننى بعد مررر أربعة أيام فقط تم إخراجى من المسکر 
بحجة عدم العزامی بقواعده و تمردى على هذه الفواعد . 
- راجع أيضأً بخصوص العسکرات الاسلامية فى الجامعات المصرية: 
- بدر محمد بدرء الجماعة الإسلامية فى جامعات مصر, حقانق ووثائق, غير مبين دار الدشر» القاهرةء الطبعة الأولي» 
۹ ص ص .١1-1١١‏ 
5 راجع بخصوص أحداث الفتنة الطائفية ضاحية الخانكة رانعكاساتها على المجتمع الصری : 
- جمال بدری, الفتنة الطائفية فى مصر . جذررها وأسبابهاء المركزى العربى للنشر. القاهرة. . 
- ميلاد حناء نعم أقباط ولكن ایضا مصریون. مكتبة مدبولى, القاهرة: ۰۱۹۸۴ 
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- طارق البشری ‏ السلمون والاقباط فى إطار اجماعة الوطدية » الهيئة الصریة العامة للکتاب , القاهرة ۰۱۹۸۰ 
- خالی شکری. الاقباط فى رطن متغير: دار الشروق . القاهرق ۱۹۹۱ . حيث بورد الؤلف ملحقاً رثقائیاً لعقرير حجنة 
تقصی الحقائق البرلانية عام ۱۹۷۲ فى حوادث الفتدة فى اخانکة ص ص ۰ ۲۱- ۲۳۸ . 
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: وراجع ابضاً‎ 


- احمد عيند الله, الطلبة رالسياسة فى مصرء مصدر سابق. ص ص ۲- 4۲ ۲. 

- غالى شکری. الثورة المضادة فى معمر: مصدر سابق, ص ص ۱۷۰-۰۱۹۹ 

۳۰ - راجع : محمد حسنین هیکل. خریف الفضب > مصدر سابق؛ ص ص ۱۳۲ .١48-‏ 

- حیث يؤكد أن النظام خاض حرب أكتوبر ۱۹۷۳ مضطراً . وأيضاً فى حوار ميكل مع صلاح عیسی «السياسة التى 
خذلت السلاخ فى حرب أكتوبر»؛ صلاح عيسى» > منقفون وعسکر , مراجمات وتمارب عن حالة المشقفين لي ظل حکم 
عبد الناصر رالسادات, مكتبة مدبولى, القاهرة, الطبعة الأرلى ۰۱۹۸۹ ص ص 1۷۷- 7١4‏ وأنظر أبضا ما جاء فى 

' مذكرات حافظ إسماعيل مستشار السادات للأمن القرمى فى ذلك الوقت «أمن مصر القومى في عصر التحدیات»۰ 

الحلقة العاشرة فى جريدة الأهرام ۱۳ أكتوبر ۰۱۹۸۷ ص ۱۳ والتى نشرها انظر : 

- محمد حافظ إسماعيل» أمن مصر القرمى فى عصر التخدیات» مركز الاهرام للترجمة والنشر, مؤسسة الاهرام» 
القاهرة: الطبعة الأولى ۰۱۹۸۷ حیث يؤكد فى هذه المذكرات أن الهدف الرئيسي لحرب اكتوبر كان فتح الطريق أمام 
التسوية السلمية التى تتحقق بمشاركة فعالة من جانب الولايات المتحدة الامريكية . 

- وأنظر أيضاً : 

- عادل غنيم النموذج المصرى لراسمالية الدولة التابعة : مصدر سابق. ص ص ۰۷ 3 - ۱۰۸. 

۱- انظر : جودة عبد النالق »> ؛ التمريف بالانفتاح وتطوره .فى : جوده عبد النالق «اضرر). الاتحفاح : اجذور والحصاد 
رالستقمل, الر كز القوهى للبحث والنشر, الفاهرة: ۰۱۹۸۲ ص ص ۲۳- 1۹ . 

Raymond Hinnebusch, Egyptian Politics Under Sadut, New York, Cambridge Uni- 
versity press 1985 pp. 30- 35. 

«) الرئيس محمد أنور السادات» ورقة اكتوبر: هيئة الاستعلامات : الفاهرة» أبريل ۱۹۷6 . رانظر أيضاً: 

- جوده عبد النالق معدر سابق. ص ص ۲۷- ۲۸ . 

7" راجع سلسلة القرانین والتشریعات الى استهدفت اجراء التحول الهیکلی فى بتية الاقتصاد الصری فى : جودة عبد 
الخالق: آهم دلالات سياسة الانفتاح الاقتصادی بالنسبة للتحولات الهيكلية فى الاقتصاد الصری فى ربع قرن بحوث 
ومناقشات ‏ المؤتمر العلمی السنوی الثالث.للاقتصاديين الصریین, القاهرة ۲۴- ۲۵ مارس ۱۹۷۸ ص ص ۳۹۸- ۰۳۷۱ 

Nadia Ramsis Fatah, Religious Strife in Egypt, Op. Cit pp. 114. ۳۳ 
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هم" عادل حسین, الانهیار بعد عبد الناصر . لاذا؟ جواب جدید لسؤال قدیم, مصدر سابق, بض ص ۵۰ ۲- ۰۲۵۲ 

۳۹- - عادل غنيم, المموذج الصری لرأسمالية الدولة التابعة . مصدر سابق. ص ص ۱۳۹ - ١15‏ رانظر ايضاً : 

Nadia Ramsis Fatah, Religious Strife in Egypt, Op. Cit pp. 114. -۳۷‏ 
- رمزی زکی» التضخم راحوال کاسبی الاجورء فى الانفتاح اجذور. .. مصدر سابق. ص ص ۳۸۴- ٤١١‏ . 

۸- بدت هانسن وسسمير رضران» العمل والعدل الاجتماعی فى مصر فى الشمانینات. دراسة فى سوق العمل «الستقبل 
العربى:: القاهرة؛ الطبعة الأولى ۰۱۹۸۳ صن ص ۰۱۴-۱۱۳ ص ص ۱۲۷- ۰۱۲ 

۹- رمزى زکی, التضخم وأحرال كاسبى الاجور, مصدر سابق؛ ص ص ۰۳۷۹-۳۷۳ 

وأنظر أيضا : 
- عادل حسين, صندرق النقد الدولى والانفتاح , فى : الانتفاج الجذرر...: مصدر سايق ص ۰۲۹۶ 

۰۳۲ - ۳۹۹ كريمة کریم. توؤيع الدخل والدعم فى الانفتاح . الجذور... مصدر سابق, ص ض‎ - ٠ 
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رانظر ایضا رمزی زكى : التضخم واحوال تكاسبى الأجور. مصدر سابق. ص ص ۰۳۷۸-۳۷۷ 
1- بنت هانسن وسمير رضوأن, العمل والعدل الاجعماعی, مصدر سایق ص ص ۱۸۸- - ۱۲۳ وأنظر ایا 
- رمزى زکی. الدضخم وأحوال کاسبی الأجور. مصدر سابل, ص ص ۲۸۲- ۰۲۸۵ 

- فؤاد مرسى, هذا الانفتاح الاقعصادی: مصدر سابل , ص ص ۰۲۹۹۰-۲۹۷ 

- جلال أمين, الاقتصاد والسياسة راجدمع فى عصر الانفتاح, مكتبة مدبولى » القاهرة. 

۲ 4- راجع البهانات الخاضة بتدنى مستويات اشباع الحاجات الأساسية للغالبية من سكان الحضر والريف فى الجعمع الصری 
خلال السبعینات فى : 

-- بنت هانسن وسمیر رضو ان العمل و العدل الاجتماعی: مصدر سابق, ص ص ۱۷۰- ۱۸۸ ص ص -١45‏ ۰۲۰۵ 

۳- مشيل كامل ‏ تطور حر کة الدضال الوطنی رالاجتماعی فى مصر: مصدر سابق, ص ص ۱۰- ۰۱۹۱ 

4 - الصدر السابق ص ۰۱۹۲ 

1 - الصدر السابق: ص ۱۲۲ رانظر أيضاً: 
- علي ليلة وقدرى حفنی وآخرون العنف التلقائي الجماهيرى في لمجدمع المصرى. ال ركز الفرمى للبحوث الاجدماعية 

واجدائية, الفاهرة پوليو ۰۱۹۹۱۷ 

Nadia Ramsis Fatah, Religious Strife in Egypt, Op. Cit pp. ۰ “€‏ 
وانظر ایسا 
- میلاد حنا» نعم اقباط ولکن أيضاً مصريرن» مصدر سایق . 
- محمد حستین هیکل. خریف الفضب. مصدر سَابق, ص ص 40 1- ۰44۷ 
- غالي شکری, الثورة الضادة فى معر , مصدر سابق؛ ص ص ۳۱۳ - ۳۱6. 

Nadia Ramsis Fatah, Religious Strife in Egypt, Op. Cit pp. 116.‏ 
۷- محمد حستین هیکل , خریف الغضب, مصدر سابل ص ص 44۸ - 4۵۰ رانظر أيضاً : 
- سميرة بحر , الأقباط فى الحياة السياسية الصرية, مکتبة الانحلو الصرید القاهرة: الطبعة الغانية, ۰۱۹۸4 ص ص 
- ۱6۸. 
- نبیل عبد الفتاح » الصحف رالسیف . صراع الدين والدرلة فى مصر, مصدر سابق, ص ص ۲۱۵- ۲۲۷ . 
- غالی شکری, الثورة الضادة فى مصر, مصدر سابق ص ۰۳۱۸ 
») راجع قرارات مجمع الآباء كهنة الكنائس القبطية الصرية وأعضاء انملس احلی, ورؤساء واعضاء الجمعيات رالهینات 
القبطية رأعضاء مجالس مجالس الکنالس ومثلوا قطاعات الشعب القبطى من هيدات التدريس الجامعى والأطباء 
راحامین واحاسبین والمهندسين والمعلمين وأرباب المهن التجارية والعاملين فى مختلف المصالح الحكومية والقطاع العام, 
وذلك فى الز مر المنعقد بالبطريركية بمديئة الاسکندرية بتاريخ ١7‏ يناير من عام ۰۱۹۷۷ لبحث المسائل القبطية العامة. 
رقد حضر البابا شنودة الثالث جلسة الاجتماع التمهيدى الأول للمزغر . أنظر وليقة المؤتمر التى آرردها نبيل عبد الفتاح 
ضمن ملاحق کتاب الصحف والسيف ؛ صراع الدين والدولة فى مصر . ص ص ۲۱۵- ۰۲۲۷ 

4- أنظر عادل حسین, صندوق النقد الدولى والاتفتاح؛ فى : الانفتاح الجذور رالحصاد والستقبل: مصدر سابق: ص 
ص ۳۱۹-۲۷ 

- عادل حسين» الاقتصاد الصری من الاستقلال إلى التبعية ۱۹۷۹-۱۹۷ الجزء الشانی» دار الكلمة- دار الوحدة» بعروت 
۲ ص ص ۲۲۰- ۲]۰. 

٩‏ - محمد حسنين هیکل» وفائق تحفيق سیاسی آمام الدعی الاشتراکی, مصدر سابق, صن ص ۲۸۹۰-۲۹۸ . وانظر ایضا: 
- ميشيل کامل, تطور حركة النضال الوطنی فى مصر . مصدر سابل ص ص ۱۹۳- ۰۱۹۱۳ 

۰- را خطاب النادات فى الملسة او لذرر اه التشريعى ااي مان الب اب ی ای ردي ۱۹۲۲ 
والمنشور بجريدة الاهرام فى ۱۰ نوفمبر ۰۱۹۷۷ 

») التشديد من عند الکاتب . 

۱- راجع تحقيقات جريدتى الأهرام والأخبار لتغطية زيارة الشيخ عبد الحليم محمرد شيخ الجامع الأزهر إلى الولايات المتحدة 
الاميريكية للمرة الأولى ولقاءاته مع المسؤلين الأمريكيين خلال الفترة من 4 ديسمبر ۱۹۷۷ إلى ۱۲ ديسمير ۰۱۹۷۷ 
وأنظر ایضا: 

- غالى شکری. الثورة المضادة فى مصر . مصدر سابق, ص ص ۳۱- ۳۱۷. 
؟- حسن نافعة» الإدارة السياسية لأزمة التحول من نظام الحزب الواحد إلى نظام تعدد الاحزاب فى مصر؛ ألمؤتمر السنوی 


۹۱ 


الأول للبحوث السياسية فى مصرء مركز البحوث الدراسات السياسية بكلية الافتصاد والعلوم السياسية, جامعة 
الفاهرة ۵- ٩‏ ديسمبر ۱۹۸۷ ص ص1۱ ۱- ۰۱۷ 
۴- غالی شكرى: الدورة الضادة فى مصرء مصدر سابل , ص ص ۳۱5- ۳۱۷ رانظر أيضاً: 
- نبيل عبد الفتاح. المصحف والسیف . صراع الدين والدولة فى مصر. مصدر سابق» ص اث 
- محمد حسنييٌ میکل ؛ خريف الغضب. معدر سابق » ص ۰1۰ 
1 - راجع بخصوص مرقف الاخوان المسلمين من أحداث يناير 191597 : 
- صلاح شادى., افتعاحية مجلة الدعوة عدد فبراير ۱٩۹۷۷‏ وأنظر ایضا: 
Nadia Ramsis Fatah, Religious Strife in Egypt, Op. Cit pp. 117 - 118.‏ ` 
Nadia Ramsis Fatah, Religious Strife in Egypt, Op. Cit pp. 118. 7‏ 
وانظر أيضا : 3 
- :سعد الدين إبراهيم, مصر تراجع نفسهاء مصدر سابق, ص ص ۲۲۵ - ۲۲۹ . 
٩‏ - عادل غنيم, النموذج المصرى لرأسمالية الدولة التابعة , مصدر سابق) ص ص ۱۱- ۲ رانظر ایضا: 1 
- إبراهيم العپسری, فى اصلاح ما افسده الاتفتاح , کتاب الأهالى, حزب التجمع الوطنی التقدمى الوحدوی, القاهرة, 
أكتوبر ۰۱۹۸6 ص ص ۱۱۹- ۰۱۲۵ 
- مراد وهبه, اتماهات ندوة سیاسة الانفتاح الاقتصادی والنظام الاجتماعي, الطليعة, کتاب غير دوری. اکتوبر ۰۱۹۸4 
۷- بدر عقل , توظيف الفساد. مصدر سابق, ص ص ۵۷- ۱۰ وانظر ایضا: 
Nadia Ramsis Fatah, Religious Strife in Egypt, Op. Cit pp. 119 - 120.‏ 
ع( رجع ثانياً فى هذا الفصل رانظر ایضا: 8 
- منى مكرم عبيد , دور حزب الوفد الجديد فى إطار العارضة السياسية المؤتمر السنوى الأول للبحوث السياسية فى مصرء 
مصدر سایق ص ۲۱ . 
Nadia Ramsis Fatah, Religious Strife in Egypt, Op. Cit pp. ۰ ~A‏ 


وراجع الوثائق الابدیولوچية لنظام السادات عدا خطبة رأحاديخه: 
- ورقة اکتوبر ۸ ابریل ۰۱۹۷4 
- ورقة تطوير الاتحاد الاشتراکی العربی ۹ أغسطس 000 
- إشتراكيتنا الديمقراطية: ایدیولرچية لورة مایو ۰۱۹۷۱ إعداد صوفی حسن ابو طالب, مطبعة جامعة القاهرة والکتاب 
a‏ القاهرق ۰۱۹۷۸ 
وأنظر أبضا : 
- مركز الدراساث السياسية والاستراتيجية بالاهرام. الديمقراطية فى مصرء ربع قرن بعد ثورة يوليوء الاهرام, القاهرق پولیو 
۷ ص ص ۰۱۱۱-۷۳ 
Abdal - Moneim Said Aly’ and Manfred W. Wenner, Modern Islamic ۵۵۳۲۱۰۹‏ 
pp. 344- 346.‏ ریات Movements: The Muslim Brother hood in Cantemporary Egypt., Op.‏ 
- وانظر أيضاً: عمر التلمسانى» أيامى مع السادات» دار الاعتعنام؛ القاهرة ۱۹۸٤‏ ص ص 15-١8‏ . 
به ) انظر الفصل السابع» الشروع اجتمعی للتيار الجهادى- احتوی السياسى . 
Nadia Ramsis Fatah, Religious Strife in Egypt, Op. Cit pp. 114- 120.‏ 
» ) راجع احاور التى رصدناها لتحرك الاخوان السلمین كجماعة سياسية منظمة وغير شرعية فى الفصل الشالث . ص 
ص۱۲۲ - ۰۱۳۱ 
۰- محمد سید آحمد. مستقبل النظام الحزبى في مصرء دار الستقبل العربی, القاهرة ۱۹۸6 ص ٩۲‏ وانظر ایضا: 
- منى مکرم عبيد» دور حزب الوفد الجديد فى [طار العارضة السياسية؛ مصدر سابق, ص ۰۲۱ 
Nadia Ramsis Fatah, Religious Strife in Egypt, Op. Cit pp. 120 0۰ -۹‏ 
۳ وهی احاولة 'لتى قام بها حزب التحرير الإسلامى والعروف بجماعة الفنية العسكرية . انظر الفصل انامس. خريطة 
القری ال سلامية السياسية فى مصر . ص ص 
Lauis J. Cantari, Religious and Politics in Egypt, Op. Cit., pp. 84- 86. 1۳‏ 
و أنظر ایضا: 


۹۲ 


طارق الهدری , الاخوان السلمون على مذبح الداررة , مصدر سایل؛ ص ص ۰۱۵۰-۱1 
6 - علي الدبن هلال » الشکلة البدائية فى الدظام السیاسی المصرى» فى : على الدين هلال زار ). التطور الديمقراطى فى 
مصر . فضابا ومناقشات, مكتبة نهضة الشرق. اللاهرة ۰۱۹۸ ص ص ۱۳۳ - ۰۱1۰ 
9 راجع برنامج حزب الوفد الجدي فى : علي الدين هلال (اشرال), اندخابات مجلس الشعب 4 ۱۱۹۸ دراسة ومحليل» 
مركز الدراسات السياسية والاستراتيجية بالاهرام القاهرة ۰۱۹۸۹ ص ص ۳۹- ۳۸ 
٩‏ - انظر : 
- كارم بحیی, الاخوان السلمون والصراع العربى الإسراليلى فى السبعينيات : الطليعة, عد ابريل- پوليو ۱۹۸۵ ص ص 
۰- ۰۱۳4 
- عمر التلمسانی الطريق إلى القدس , افتتاحية مجلة الدعرة؛ العدد ۳۷ يونير ۰۱۹۷۹ 
- عمر التلم‌سانی, أيامى مع السادات, دار الاعتصام, القامرف ۰۱۹۸4 ص ص ۱۵- ۰۱۱ 
Raymond A. Hinnrbusch, Egyptian Politics Under Sadat, Op. Cit., pp. 201- 202.‏ ` 
اك .114 Nadia Ramsis Fatah, Religious Strife in Egypt, Op. Cit pp.‏ 
۸- راجع الفصل انامس » فى القسم الناص بخريطة الفوی الإسلامية السياسية . ص ص 
6ت - أنور السادات: البحث عن الذات, المكتب المصرى الحديث» القاهرة: 141/6 ) ص ص ۳۳- ۵ رانظر أيضأ: 
Gabrial R. ۷۷۰ Islam and Politics in Egypt 1952- 1980,‏ 
Middle Estern Studies, Vol. 18, No. 18, No. 2, April 1982 P. 145.‏ 
Nadia Ramsis Fatah, Religious Strife in Egypt, Op. Cit pp. 122.‏ 
- راجع : عادل حسين, الاقتصاد الصری؛ من الاستقلال إلى التبعية الجزء الغانی؛ مصدر سابق . رانظر أيضاً: 
- محمد [براهیم کامل, السلام الضالع فى کامب ديفيد کتاب الاهالی رقم ۰۱۲ حزب التجسمع الوطنی الوحدوی 
القدمی, القاهرة, عدد يناير ۰.۱۹۸۷ ” 
-١‏ على الدين هلال وآخرون. الانتخابات البرلانية فى مصر من سعد زغلول إلى حسنی مبارك, فى : على الدین هلال 
(انحرر) » التطور الديمقراطى فى مصر : مصدر سایق ص ص ۲۹۸ - ۰۲۷۱ 
Nadia Ramsis Fatah, Religious Strife in Egypt, Op. Cit pp. 122- 123.‏ 
۲- عمر التلمسانی, أيامى مع السادات» مصدر سابق, ص ص ۵ ۱- ۱۲ وانظر أيضاً : 
Abdal - Moneim Said Aly and Manfred W. Wenner, Modern Islamic Reform Move-‏ 
ments: The Muslim Brother hood in Cantemporary Egypt., Op. Cit., pp. 344- 346.‏ 
Derek Howood, Egypt: Politics and Society 1945- 1981,‏ 
George Allen & Unwin Publishers Ltd. Sydney, 1982 pp. 116 - 117.‏ 
رانظر أيضاً: - جیلز کیبل . النبي والفرعون؛ مصدر سابق» ص ص 1 ۱- ٠١١‏ 
: عمر التلمسانی : ذكريات لا مذكراء دار الاعتصام : الفاهرة, ۱۹۸۵ ص ص ۰۱۱۲ ص ۱۲۹ ۲ ص ۱۱۷ص ۰۲۱۱ 
۷۳۴- انظر : 
- ميشيل کامل کامل ؛ تطور ح رکذ النضال الوطنی الاجتماعی فى مصر . مصدر سایق ص ص ۱۹۴- ۰۱۹۵ 
- محمد حستين هيكل » وقائع تحقیل سیاصی» معدر سایق > ص ص ۱۵- ۱١‏ . 
- محمد حستين هیکل. خريف الضضب: مصدر سابق, ص ص 016-71١7‏ ص ص ۱۵-4۰۳ ص ص ۱۷ 4- 
۰ 
) كا من نتيجة الصادنات الطافية بات فى ۱۹۸۱/۵/۱۷ فى الزاية مسرا قل ۱۷ سبعة عضر مصرا! 
رجرح ۴۲ مصربا: ونهب وتدمير ۱۷۱ محلا تماريا أغلبها ملوك لافراد مسيحيين من أهل مصر؛ راجع ملخصا 
لوقائع احداث الزاوية الحمراء فى مجلة الدعرة؛ العدد ٩۳‏ يولير ۱۹۸۱ وأنظر ایضا: 
- جمال بدری. التفنة الطائفية فى مصر ‏ المركز العربی للصحافة والنشر , القاهرة دت . 
4- محمد حسنين هیکل. خريف الغضب مصدر سابق, ص ص 8۷- ۷٩‏ وراجع ایضاً خطاب السادات فى © سبتمبر 
١‏ أمام مجلس الشعب. 
8 - راجع البيانات والمؤشرات الإحصائية الناصة بنمو هذه القطاعات الريفية فى مقابل تخلف وتضازل اسهام كل من 
قطاعى الزراعة والعناعة فى الدخل القومی 
- محيا زيتون, النسو الاقتصادى و نمطه» فى : جوده عبد اخالق راحرر )» الانتفاح الجذرر والحصاد والمستقبل: مصدر 


ف 


ساق » ص ص ۱۲- ١48‏ رانظر أيضاً كتاب عادل حسین. الاقتصاد المصرى من الاستفلال إلى التبعية 4 ۷- 
۹ اخجزلين الأرل والثانى » مصدر سابن, حيث يعد وليقة غاية فى الاهسية فى الكشف عن العملیات والآليات 
التى تم خلالها تدويل الاقتصاد المصرى وادماجه فى النظام الرأسمالى العالی . 

«) كانت جملة الديون الخارجية الستحق على مصر فى عام ١41١‏ تصل إلى ۱۱۳۹ مليون درلار وفى عام ۱۹۸۱ بلغت 
الديون المتارجية ۰۸٩‏ ۱۸ ملمون دولار معدل زيادة سنوی قدر بحوالی /*١‏ كما فدرت قيمة سداد فوائد هذه الديوت 
بحوالی ۲۰۰۰ ملیون درلار كل سنة تدفعها اخزينة المصرية ابتداء من عام ۱۹۸۳ وهو مبلغ كان يلتهم دخل مصر 
من قناة السویس البترول وهم | ثنان من أهم مضادر مصر فى الحصول على النقد الأجنبى انظر : 

- رمزی زكى» الديون اطتارجية فى الانفتاح الهذور. .. مصدر سایق ص ص ٠٠١ -١58©‏ . 

- عادل حسين: الافتماد المصرى من الاستقلال إلى اللبعية. مصدر صابق. ص ص 4- ٤۸‏ ١8-؟5.‏ 

۷- كريمة كريم؛ توزيع الدخل رالدعم؛ فى الالفتاح, مصدر سابق, ص ص ۳۱۹- 78014. 

۷- رمزی زکی. التضخم وأحوال كاسبى الأجورء فى الاتفتاح. مصدر سابق, ص ص ۳۹۳- ۰۱۲ 

4- راج ضمن أعمال خدة التدرة الاجتماعى فى مشروع المسح الشامل للمجتمع المصرى الدراستين اللتين أعدتهما حول 
تطور توزيع فرص الحياة فى المجشمع الممرى تحلیل مقارن ۱۹۵۲- ۰۱۹۸۰ والشانيية حول التحولات الطبقية فى 
المسبعيديات. 

- أنظر : أنجلد الخاص بلجنة التدرج الاجتماعى ..المركز القرمى للبحوث الاجتماعية والهناليةء السح الاجتماعى الشامل 
للمجتمع المصرى ۱۹6۲- 148٠.‏ القاهرق ۰۱۹۸۵ 

۹- راجع الدراسة البالفة الأهمية التى التى قام بها سمير نعيم حول أثر التغيرات البدالية على اتساق القيم فى المجمتمع 
الصری فى السبعيديات والدراسة الأخرى التى أشرف عليها وقام بها تلميذه أحمد أنور والتى أعدمدت نتائجها على 
دراسة امبريقية لشرائح طبقية متباينة داخل اجتمع المصرى. أنظر 

- سمير نعيمء ألر التغيرات البنائية على انساق القيم الاجتماعية فى اجتمع المصرى؛ مصدر سابق, ص ص ۱۱۳- ۰۱۳۰ 

- احمد ألور. انساق القیم الاجتماعية ولأثرها بالتغيرات الاقدصادية والاجتماعية. دراسة خالة مصر فى الستونیات 
والسبعينيات, رسالة ماجستير منشورة, كلية الآداب , جامعة عين شس 11417 . 

«) راجع عبد الباسط عبد المعطى , الاعلام وتزييف الوعی, دار الثقافة الجديدة: القاهرة, ۱۹۷۹ وجلال أمين, نحو تفسير 
جديد للأزمة الاقتصادية: مصدر سابق, ص ص ۵5- ۰۰۱ عبد القادر شهیب. جدون الاستهلاك, روز اليوسف فى 


۰/۱۲ + 1 
» ) راجع أسباب الحكم فى قضية تنظیم الجهاد: إعداد وتقديم عبد العزیز الشرقاری اغامی, الطبعة الأرلی» ۰۱۹۸۵ 
۰ - راجيع: 


- فؤاد زكرياء العرب والشموذج المعاصر للنشر والتوزیع, القاهرة, الطبعة الأولى. مایو ۰۱۹۸۰ 
- جلال آمین, نحو تفسير جديد لأزمة الاقتصاد والمجتمع فى مصرء مکتبة مدبولى القاهرة, ۰۱۹۸۹ 
-١‏ راجم : على الدين هلال (امحرر) » التطور الديمقراطى فى مصر قضايا رمناقشات › مصدر سابق؛ ص ص 956- ۲۷۰ . 
۲- حستین توفيق › ظاهرة العنف السياسى فى مصر دراسة كمية / تحليلية / مقارنة ۱۹۵۲- ۱۱۹۸۷ ۱۹6۲- ۰۱۹۸۷ 
بحث مقدم إلى المؤ تمر السنوی الأول للبحوث السياسية فى مصر, مركز ES‏ دزی العم 
رالعلوم السياسية, جامعة القاهرة, ٩-۵‏ دیسمیر ۰۱۹۸۷ 
۳۴- حسن نافعة ملاحظات حول انتخابات ۰۱۹۸6 فى : التطور الديمقراطى . مصدر ساپق» .ص می۳۹- ۳۷ 
) - رمزی زکی : التضخم وأحوال کاسبی الأجور, مصدر سایق ص ص ۳۹۳- ۰1۱۲ 
۵- جلال أمين, الدعم والتفاوت رالدخول فى الاتفتاح, مصدر سایق ص ص ۳9۵- ۳۹۲ 
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الفصل الثالث 
التیارات والجماعات الفاعلة 
فى اخر كة ال سلامية العاصرة 
فى مصر 


ارلاً : تمهيد 

تبين لدا من التحليل أن السیاسات التی انتسهجها النظام الحاكم فى مصر لاقرار 
التحولات الاقتصادية والسياسية و الاجتماعية. وإعادة تكييف ما آسمیناه بالزاج 
اجماهیری العام لأهل مصر بحفر قنوات وعی جديدة؛ تضلیلا وتزييفاً لوعيهم» ثم 
تحريفاً للصراع الاجتماعى وجرفه بعيداً عن مساره الطبیعی» > كان من شان ذلك على نحو 

ما رأيناء أن يهيئ المناخ الملائم لبزوغ وتصاعد الحركة الأصولية الإسلامية كحركة 

اجتماعية سياسية. قام النظام الحاكم فى البداية بدور القابلة واحاضنة لهاء ثم أصبح 
للحركة فيما بعد دينامياتها اخاصة وآلياتها الذاتية للنمو والتطور كحركة فاعلة ومزثرة 
فى الحياة السياسية والاقتصادية والاجتماعية والثقافية داخل اجتمع المصرى. 

ولقد تراوحت التيارات والتنظيمات التى شكلت مجمل الحركة الأصولية الإسلامية 
فى مصر ما بين اعتزال اجتمع وهجره بعشغيل إرادة الفاصلة على مستوياتها الشعورية 
والكاملة ؛ وبين التمرد على النظام وامجتمع وإعلان الشورة املاً فى قلب النظام وتصفيعه 
وتغيير المجتمع تغييرا جذرياً. . وفى حين اتمهت قطاعات وتيارات من الحركة الأصولية 
الإسلامية إلى المشاركة السياسية والاقتصادية فى ظل النظام القائم أملا فى تحويله 
بالقانون والعشريع أو الهيمنة على اقتصادياته؛ نمد قطاعات أخرى امهت من خلال 
الراجعات الفكرية إلى إحياء فكر الإصلاح والتجديد الدینی الذى بدأ مع الأفغانى 
ومحمد عبده . لقد واکبت كل هذه التغييرات العديد من الممارسات والواقف الفكرية 
التي ولدت بدورها أشكالاً من التحدى والمواجهة وردود الأفعال والاستجابات امختلفة, 
أولاء داخل معركة الأصولية ذاتها بتياراتها المتعددة: وثانياًء بين الحركة الأصولية فى 
مجملهاء من ناحية؛ ونظام الخكم والقوى السياسية ذات الشكل العلمانی من ناحية 
أخرى» خاصة وأن الحركة الأصوئية الإسلامية السياسية. على تعدد تياراتها وتنظيماتها 
قدمت مشروعها لإعادة بباء انجتمع والدولة فى مصر. 


۹۷ 


أولاً.: خريطة القوی الاسلامية السياسية المصرية العاصرة : التمارات.والتنظیمات. 
يكشف تأمل واقع الحركة الأصولية الاسلامية السياسية فى اجتمع الصری عن آنها 
7 فى تبلورها فى السنوات الأخيرة قد توزعت بين قطاعين أساسيين: 
- القطاع الأول : وهو قطاع منظم ومسيس داخل الحركة . وبإمكاننا أن نرصد داخل 
هذا القطاع ست قُوى أساسية نجملها على النحو العالی: 
١‏ -الموسسة الأصولية الإسلامية الرسمية؛ وأعنى بها الأزهر ورجاله. 
۲ أصحاب الاتجاهات والميول الإسلامية السياسية داخل الأحزاب السياسية المصرية. 
۳ - ججماعة الاخوان المسلمين؛, وأعنى بهم بالتحديد الحرس القديم من كوادر الجماعة 
بعد عودتهم إلى ساحة السياسة المصرية منذ مطلع السبعينيات. 
٤‏ - الجماعات الإسلامية داخل الجامعات المصرية. 
ه - الجماعات الإسلامية الراديكالية أو ما أصطلح على تسميته بالجماعات الإسلامية 
المسلحة أو الجماعات الاقتحامية أو تنظيمات العنف الدينى أو التيار الجهادى . 
١‏ - جماعات الاسلام الشروی. وأعنى بهم المجسيد الاقعصادى لظاهرة امد 
الأصولى الإسلامى فى مصر. 
- القطاع الشانى : وهو قطاع مسيس وغير منظم ؛ ویضم هذا القطاع قطاع الدعاة 
والشيوخ والأئمة نقاد الدولة والمجتمع ؛ والذاعين إلى تطبيق الشريعة الإسلامية والالتزام 
بها كنظام ضابط لإيقاع الحياة فى كافة مستوياتها . كما يضم هذا القطاع أيضاً ؛ المفكرين 
أصحاب المشاريع الفكرية للبهضة والتى تعأسس على الإبداع الذاتی للعرب والمسلمين. 
والتأليف الحضارى الخلاق بين الموروث والوافد. ووصل ما انقطع من عناصر الاستنارة 
والعقلانية فى ترائنا العربى والاسلامی, وجهود الإصلاح والنهضة التى بدأت مع الأفغانى 
ومحمد عبده منذ نهاية القرن الماضى وبداية هذا القرن. 
ولقد سبق لنا ونحن بصدد تحديد معالم خريطة القوى الإسلامية السياسية فى العالم 
العربي» أن رصدنا المحاور الأساسية لحركة الاخوان المسلمين خلال السبعينيات 
فى الحضرء لذلك سوف يقتصرعرضنا هنا فقط على القوى الأخرى التى لم نعرض لها 
قبلا. وتحدر الإشارة هنا إلى أن هذه القرى وکما ذکرت قبلا تتباين فيما بينها من حيث 
نظريتها التغييرية وفى ترتيب أولويات التغيير ومراضعه , كما تتباين فى نوعية الوسائل 
والطرق التى تعوسلها لتحقق التغيير المنشود. وفيما يلى نعرض بالتحليل القوی التى 


حددناها سلفا. 


۹۸ 


| - المؤسسة الأصولية الا سلامية الرسمية 


وأعنى هنا الدور السیاسی للأزهر ورجاله الذین یعملون ویمارسون تأثیرهم من خلال 
مؤسسة الأزهرء ووزارة الأوقاف والمجلس الأعلى للشئون ال سلامية واجلس الأعلى للطرق 
الصوفية وجمعيات الشبان المسلمين والساجد ومطبوعات الأزهر ودورياته والمنابر 
الأسبوعية اليومية فى الصفحات الدينبة بالصحف القومية والبر والبرامج الدينية بالإذاعة 
والتلیفزیرن ومژسسات الأزهر التعليمية . وهذه المؤسسة الرسمية فى مجملها تدصب من 
نفسها الحامى والقیم الرسمی على القیم والمارسات الاسلامية. وتدعو لکی تتمشى 
الممارسات الاجتماعية والسياسية والاقتصادية والثقافية.. ۰ وسائر مناحى الحياة, مع 
روح الإسلام. وینادی رجالها بتطبيق الشريعة الإسلامية, والإسراع بعملية أسلمة 
اجتمع. غير أن ما يجب الالتفات إليه هناء هو أن دور هذه الموسسة يتم تعيين حدوده 
7 آفاقه من قبل جهاز الدو لة بحيث يكو ن هذا الدور بأبعاده الملتعددة, استجابة لمطالب 
النظام الحاكم > مبرراً سياساته ومضيفاً عليها المشروعية الدينية . 

وخلال فترة حكم الرئيس السادات» أضفى رجال الأزهر وشيوخه طابعاً دینیاً على 
الخلاف السیاسی. فاستخدما سلاح التكفير والإلحاد بكفاءة عالية وقسموا القوى 
الاجتماعية والسياسية وفقا لنظور دینی. إلى مزمنين ومتطرفين 00 وانخرطوا فى 
البداية فى صراع مع قوى اليسار المصرى ودمغوه بالإلحاد والكفر ( ثم انخرطوا فى 
صراع آخر مع القوى الإسلامية السياسية المعارضة لنظام الحكم مفندين لفكرهم, 
ومنتقدین لمارساتهم. ومعلنین أن هذه القوى بعيدة تماما عن روح الإسلام وجوهره 
وأنهم وحدهم أى رجال وشیوخ الأزهر . وبحکم تخصصهم الهني » هم المعنيون» دون 
غيرهم, بالتحدث باسم الإسلام, وأن حق الاجتهاد والفتوی حكر علیهم, ۰ ومم بت 
يفرضون سياجا كهنوتياً حول أنفسهم لیبعدوا غيرهم عن مهمة الاجتهاد والفتوى (' 2 . 

كما سعت مؤسسة الأزهر إلى تبرير سياسات السادات الخارجية ومحاولة اكسابها 
شرعية دينية. إذ تمت المصادقة من قبل الأزهر على رحلة السادات إلى القدس. على اعتبار 
أن هذه الرحلة ستقود إلى استرداد الدينة المقدسة, وأن معاهدة السلام المصرية / 
الإسرائيلية شبيهة تلك العاهدة التى عاندها الى محمد مع آعدائه من البهود . وأوضح 

شيخ الأزهر وقتها أن القائد «الرئيس الژمن». هو وحده المفوض لتحديد وتقرير مسائل 
لاه ا ل ري ال اعد الرامسي للإسلام 
والمسلمين هو الشيعة وليست إسرائيل (۳) 


۹۹ 


ب - أصحاب الیول والاتجاهات الاسلامية السياسية داخل الأحزاب المصرية: 
وبإمكاننا أن نرصد هذه الاتماهات داخل كل الأحزاب المصرية الشرعية سواء كانت 
فى الحكم أو المعارضة . وهی تتباين فبيما بينها من ناحية الاستخدام والتوظيف السیاسی 

للإسلام كاداة لترسیخ الوضع الراهن أو تأسيس التغيير > كما يختلف أيضأً فى مفهرمها 
للبديل الإسلامى. وسوف نيز هنا بين ثلاثة تيارات أساسية يمكن رصدها برضوح داخل 
اغزب الوطنى اخاکم. وحزب العمل الاشتراكى, وحزب التجمع الوطنی . 

۱ - أصحاب الميول والاتماهات الإسلامية داخل مؤسسة الحزب الوطنى الحاكم : 

ويشكل هؤلاء لوبى إسلامى» أو جماعة ضغط إسلامية داخل الحزب والتکتل الحاكم 
ومعظمهم جماعات استفادت من السحولات الاقتصادية الجديدة, وتعمل فى قطاعات 
اقتصادية طفيلية فى الغالب , وفى التجارة الداخلية والخارجية والأعمال المصرفية والمالية» 
E‏ ا ع اا وو و 
واخدرات . وهذه الجماعات د تستشعر الرضا من استمرارالنظام القائم وتوجهاته وسياساته 
والتى تتفق ومصالحها ونمو هذه المصالح ودوامها. وهی تقف ضد قوى الیسار بكافة 
تياراته » وضد قوى الإسلام السياسى الإصلاحى والراديكالى. وتدعو لأن يكون الحزب 
الوطنى وبرنامجه بديلا للجماعات الإسلامية السياسية وبرامجها, بحيث تصبح الدولة؛ 
وبالتحديد التحالف الحاكم. دولة تدعو إلى الإسلام, بدلا من الدولة التى تدعو إليها 
الجماعات الإسلامية السياسية. أى أن هذه الجماعات تعمل على صبغ السياسة بلون دينى 
بدلا من تسییس الدين» وهی فى خطابها العلن لا تركز على قضايا المساواة والعدل 
والحرية والاستقلال. وإنما تحاول تبریر التفاوت والاستبداد والتبعية باسم الدین ؛ وتر كز 
على قضايا العدين الشکلی والأحوال الشخصية وتطبيق الحدود رغبة منها فى تزوید 
النظام الحاكم بأدرات قهر وضبط ذات مشروعية دينية 

۲ - جماعة حزب العمل الاشتراكى: 

إن عناصر من هذه الجماعة ذات أصول إخوانية, وعناصر أخرى تعود بفكرها إلى 
حزب مصر الفتاة ومؤسسه أحمد حسين, والعناصر الثالثة فى هذه الجماعة كانت معروفة 
بعاريخها الماركسى ثم حولت إلى الإسلام . وتعد کتابات عادل حسين بدءاً من سفره 
الضخم «الاقتصاد المصرى من الاستقلال إلى التبعية2*7 معبرا صادقا عن هذا العيار 
بروافده الغلاثة. وهو يدعوء اععماداً على قراءة جديدة للفكر الإسلامى يستبدل فيها 
أهداف الشررة الوطنية بأهداف أخرى ذات مضمون إسلامى يتلاءم ومتطلبات التحديث 
والعدل الاجتماعی والكفاج تن أجل الاستقلال. أقول يدعو اعتماداً على ذلك إلى 


سیاغة مشروع حضاری (سلامی يدهض على آساس الإبداع الذانی للامة وتعبتة حشد 
طافاتها الثررية الوطنية باهداف آخری ذات مضمون [سلامی بتلاءم ومتطلبات التحديث 
رالعدل الاجتماعی والکفاح من أجل الاستفلال» من أجل الکفاح ضد تقاعس الدولة, 
رتقصیرها في مواجهة تحدیات التحریر والاستقلال والتنمية. وبرکز هذا التبار فى دعوته 
على استنفار الجماهير الشعبية. باسم الإسلام: باعتبارها صاحبة الصلحة وحثها على 
المشاركة احقيقية الکاملة والفاعلة لاحداث التغییر الطلوب لإنماز أهداف التحرر الوطنی 
رالاجتماعی واعتبار ذلك واجب إسلامى فى القام الأول . وهی بالقطع, دعوة تختلف عن 
نهج السلطة اخا کمة التى تخط من شأن رعاياهاء وتدفعهم دوماً إلى دواثر التهميش 
سياس وتحیلهم ی فرعي سب ترتع یدهم على اسععداد دام این 
مباركة مخطوات السلطة (°) 
۳ - الترجهات الإسلامية داخل حزب العجمع الوطنی : ۱ 

ثمة عناصر داخل حزب التجمع تنظر إلى ال سلام بحسبانه وسيلة لتعبئة اجماهیر » 
واللغة الوحيدة التي يمكن للجماهیر أن تصغی إليها وتفهمها . وفی تقدیری أن هذه 
العناصر لا تخلو من نزعة برجماتية تتعارض مع جذورها الفكرية وذلك إلى حد الوصول 
أحياناً إلى الانتهازية الفكرية والسياسية. فقد ارتأت هذه العناصر فى ظل فشل الناصرية 
وتصفیتها, وانحسار المد الاشتراكى علي المستوى العالی. وفى سياق المراجعات الفكرية 
التى فرضتها تحولات الكتلة الاشتراكية وانهياراتها المأساوية: وتصاعد المد الأصولى 
الإسامى » أقول فى هذا السیاق. ارتأت هذه العناصر أن أية تعبئة حقيقية للجماهير فى 
مصر تكون غير مكنة إلا إذا اتخذت على مستوى صياغتها وعلى مستوى القيم التى 
ترجع إليها رداء اسلامیا. وتسعی هذه العناصر إلى إعطاء صبغة اسلامية للرسالة 
الناصرية والرسالة الماركسية تسمح لها بمقاومة المنافسة التى ظهرت وأعنى اجماهیر 
الشعبية العريضة. والتى تأتى من قبل الجماعات الأصولية الإسلامية. وبالتالى فالهدف 
من عمليات التجدید والمراجعات لكل من الناصرية والماركسية هو السعى لاسترجاع 
أولئك الأنصار التقليديين لليسار والناصرية › والذين سلبتهم منها الجماعات الإسلامية؛ , 
وذلك بالاستفادة من الاحتياطى الغورى للمشاعر الدينية لدى الجماهير الشعبية. بل إن 
خض العذامير القيادية داخل حزب التجمع كانت تدعو فى نهاية السبعينيات إلى بناء ' 
تحالف 3 3 بعض الجماعات الأصولية الإسلامية لمواجهة التكتل الحاكم. وقدم 
لطفى الخولى . صياغة واضحة لرؤية هذه العناصر بقوله: «طالما أن هناك قوى دينية 
تسيطر على الشارع, فإنه لا يمكن تخطى العامل الدینی. بحيث يمكن أن يصبح-الدين قوة 
أساسية من قوى الاستخدام الضروى لاحداث التغییر, ولا فان على اليسار أن یستورد 
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شعباً آخر غير متدين لينجز به اللورة الدشودة. إن الدين ينطوى على قیم نضالية وتقدمية 
يجب التركيز عليها لخلق تيار دینی مستنیر وديمقراطى ضد التيارات الجامدة والسلفیة». 

ج - أصحاب المشروعات الفكرية للدهضة ذات الهوية الإسلامية. 

ونذكر من بینهم «حسن حنفی»: و «فهمی هویدی» و «عادل حسين» و وطارق 
تم وان او الما .. وغیرهم وهم یشکلون 
جمهرة متمايزة من الفکرین والمثقفين الصریین» ویعد کل منهم رمزأ هاما من رموز الحركة 
السياسية الإسلامية فى المجتمع الصری ؛ ويتوزعون بين اليمين واليسار السیاسی 
والفکری. ولكل منهم منابره وجمهوره. ولكن يتم النظر إليهم فى النهاية على أنهم 
فرادى لا يعرفون » ولا ینخرط معظمهم فى أشكال تنظيمية سياسية بعينها. والبعض من 
هؤلاء الفکرین واشقفین كان معروفاً بعاريخه الفكرى والنضالى الماركسى ثم عول 
للإسلام. والبعض الآخر ينتمى بحكم ثقافته وتكوينه العلمى والأكاديمى إلى الغرب 
وحدائته ثم رحل إلى الإسلام بدعوى العودة إلى الأصالة بعد الغرب والتغريب والاغتراب 
الژرادی احیانا وباسم مات الفكرية؛ وما منيت به الماركسية واللیبرالية والعلمنة 
القرمية من أزمات وفشل( 

وتتاسس الشروعات الفكرية التی یطرحها هولاء الفکرین؛ على تدرعهم وتباينهم, 
على التأليف الحضارى بين الوروث والوافد . ووصل ما انقطع من عناصر العقلانية 
والاستدارة فى ترائنا العربى الإسلامى خاصة العناصر الاعتزالية والرشدية فيه» واستئناف 
جهود الإصلاح والتجديد التى بدأت مع «الأفغانى) و :محمد عبده) منذ بداية القرن 
الاضی. والتى وئدت على يد «رشيد رضاء وجماعة الإخوان المسلمين, > كما تناس على 
اعتماد تأويلات جديدة وقراءات مغايرة ومبايئة لما هو سائد فى الفضاء الإسلامى 
ا ل ی ی و ای 
وتحرير إرادة الوطن والاستقلال والإعمار والتحدیث. وإقرارالعدل وإتاحة المشاركة. . 
ی بإكسات و سمرلا اعا يكون من کا نت متام 
المسلمة وتنظيمها وتحريكها لإنجاز هذه المتطلبات. 

يدعو «فهمی هویدی» (۲۱. فى كتبه ومقالاته , إلى بناء مستقب| الأمة استنادا إلى 
أصولها الحضارية ال سلامية فى مواجهة الهيمنة احضارية للغرب , كما يدعو إلى ما 
يسميه بالقراءة الواعية الرشيدة للنصوص من قرآن وسنة قراءة معاصرة ليست بعیون 
الوتی لواجهة استغلال الإسلام وترظیفه من قبل جماعات اجتماعية تتعارض مصاخها 
وأهدافها مع جماهیر السلمین, هذا فضلا عن أن کتابات «فهمی هویدی» لا تخلو من 
محاولات لتقوم وتصحیح ونقد فکریات ومارسات اجماعات الاسلامبة السلحق 


والجماعات العلمانية من الماركسيين واللیبر الیین. 

ويقدم «حسن حنفی» مشروعاً فكرياً يتوزع على ثلاث جبهات أساسية. الأولى 
تتعلق بالموقف من التراث القديم لأجل صياغة علاقة سليمة وصحية بالقديم من خلال 
إعادة بناء العلوم القديمة. وبصفة خاصة علم أصول الفقه, وفقا لمتطلبات العصر . والجبهة 
الغانية تتعلق بالموقف من التراث الغربى من أجل تحديد وصياغة علاقات سليمة وصحيحة 
بالغرب وحضارته . أما الجبهة الشالشة. فهى تحدد الموقف من الواقع أو صياغة نظرية 
التفسير والتأويل من أجل إعادة تفسير الوحى طبقا لقضايا العصر ومتطلبات الوطن 
الراهنة من تجاوز للتخلف وتحرير الوطن وتدميته وإقرار العدل. وهی محاولة نظرية تسعی 
لتأسيس لاهوت تحرير إسلامى . والمشروع الذى شرع «حسن حنفی؛ فى بدائه منذ عقدين 
تقريبا يقدم حلولا لإشكالية تقابل الأصالة والمعاصرة, والجمع بين القديم والجديد. كما أنه 
يسمح بإحداث التغيير وإعادة بناء الذات الحضارية فى وجدان الأمة من خلال التواصل 
ا و ی ل لك ة والعصرية 
ووهم اللحاق بالغرب 
۱ ويصف «عادل حسین» تحوله من الماركسية إلى الاسلام ودعوته لبناء مشروع 
حضاری لنهضة الأمة يستند إلى الابداع الذاتی للمسلمین والعرب. والتالیف الحضارى 
الخلاق على أرضية من الأصول الاسلامية الحضارية: آقرل یصف هذا التحول بأنه لیس 
بردة ونکوص, وانما هو تحول طبيعى وارتقاء منهجی لعجاوز وضعية الاغتراب الفکری 
والاستلاب اخضاری. وهو تحول اه كن ده ب ا و 
اه ارسي د اك و ی 
مجتمعاتنا( ۲۲۲ 

آما «طارق البشری» فقد صار فى کتاباته الأخيرة, وفی أحاديثه فى احافل العلمية 
مدافعاً صلبا ضد التشوه العرفی والژسسی الذی أحدثه قدوم الغرب إلى مجتمعاتنا 
واستزراع ماذج فكرية ومؤمسية غريبة ووافدة خلقت بدورها ازدواجية واضحة على 
كافة الأصعدة وواكيها تبعية راسخة للغرب تدعونا وتشحذ همتدا لتجاوزها والضی فى 
سبیل الاستفلال اخضاری(  '‏ . ویطرح محمد عمارة فى کتاباته ومن خلال الأعمال 
التی قام بتحقيقها لرواد الإصلاح والتجدید والنهضة. ومن خلال تأصیل التيارات 
الفكرية الإسلامية» یطرح رژية تعفق إلى حد کبیر مع ما ذهب إليه «عادل حسین», وان 
كان يؤكد على الطابع الوسطى للحضارة الاسلامية. كما أن کتاباته لا تخلو من انعقاد 
للتیارات العلمانية الليبرالية والمركسية الرسومة بکونها غريبة ووافدة. وان كانت بعض 
هذه الکتابات لا تخلو كذلك من انتقاد وتقرم لفکر اجماعات الاسلامبة السلمة 


وتمارساتها( 1 


ويلاحظ أن هذه الشروعات الفكرية لم تتجاوز أصحابها بعد لشصبح تيارأً فاعلاً 
ومرجها لعموم الحركة الإسلامية السياسية محدودية منابر أصحابها وجمهورهم. بل إنها 
تکاد تکون هما خاصا بقطاع من المشقفين والفکرین وجد لهم فى الکتب والصحف 
والدوریات والمؤتمرات آما الشارع إن صح التعبیر . وجماهیر الحركة الا سلامية السياسية» 
ووقودهاء فهم حکر لأصولية «المودودى» و «قطب» وتخریجات الشیخ «عمر عبذ 
الرحمن؛ و «عبد السلام فرج» وغیرهم من النظرین ن العتمدین لدی اجماعات الاسلامية 
السياسية السلحة. بل إن من هؤلاء من یذهب إلى حد اتهام أصحاب هذه الشروعات 
بالكفر والخروج عن الأصول» والدعوة إلى التفریب بانتحالهم قيم الغرب للإسلام 
والترویج لها . 

و- الجماعات الاسلامية فى الجامعات المصرية : 

وكانت هذه الجماعات» قبل أن تعرف بهذا الاسم, تعمل تحت اسم اللجنة الدينيق, 
ثم ما لبشت أن شغلت جانباً هاما فى الساحة السياسية المصرية منذ السنوات الأولى من 
عقد السبعينيات ؛ ذلك أن تأئ ٹیر تح ركاتها تخطى أسوار الجامعات وتدخل بشكل مباشر 
فى مجمل الحياة السياسية المصرية وفى صنع أحداثها . ومع نهاية السبعينيوات أصبحت 
هذه اجماعات القوة السياسية الأقوى» والأكثر تنظيما وتماسكا وفاعلية وتأثیرا داخل 
الحرم الجامعى فى كل الجامعات المصرية. 

د ع رن مق الع ار تت ل 
أعطاها دفعة أولية للنمو والاستمرار. فمنذ انتفاضة طلاب الجامعة خلال العام الدراسى 
۲ - ۰۱۹۷۳ والتى كان يتزعمها اليسار والناصريون . بدأ التعاون التکتیکی بين 
نظام الحكم والجماعات الإسلامية لکسر هيمنة اليسار والناصريين على حرم اجامعات 
المصرية. ولم يدر بخلد النظام وقتهاء أو يخطر على بال قياداته أنهم بتشجيعهم لهذه 
اجماعات إنما كانوا يغذون الأفعى التى كان لها فيما بعد أن تلدغ رأس النظام وتصیبه 
فى مقتل حين تطورت هذه الجامعات تطورا مذهلا بفعل دیدامیاتها الخاصة . 

وقد أدى الدور الذى قام به نظام الحكم فى نشأة ونمو هذه الجماعات وتوفير الحماية 
والرعاية لها منذ البداية أقول أدى ذلك إلى وصم هذه الجماعات وقتها بالعمالة للنظام 
وحكوماته المتعاقبة وهو وصف صادق على نحو ما رأينا فى الفصل السابق؛ بل وینسحب 
هذا الوصف إلى حد كبير على الجماعات الاسلامية إلى ما قبل نهاية العقد السبعينيات› 
يدعرنا بالقطع إلى تناول مغاير لهذا الفصيل الهام من الحركة الأصولية الإسلامية 


الصرية لا يتوقف عند حدود الجذور الانتهازية لعداصر النشأة والتکوین الأولى 

فعلى الرغم من تمتع المجماعات الاسلامية بتشجیع النظام الحاكم وتأییده والذى 
كان لها القابلة والحاضنة, كما ذكرت سلفاء إلا أن الجماعات لا تدين لنظام الحكم بكل 
نحاحاتها. وذلك أن البنية التحتية من الأعضاء والكوادر التى اضطلعت هذه الجماعات 
بتأسيسها وإعداداها وتدريبها فى المعسكرات الإسلامية الصيفية؛ وفى أسابيع الدراسات 
الإسلامية التى كانت تعقد بشكل دورى على مستوى الكليات والجامعات المصرية (*) 
ولا يمكن بحال أن تكون قد أعدت فحسب للاضطلاع بمهمة سحق اليسار الناصرى 
والماركسى داخل الجامعات لصالح التحالف الحاكم الجديد. إن تكتيكات الجماعات 
الإسلامية لتأسيس قواعد لها وسط طلاب الجامعات والمعاهد المصرية كانت حاسمة فى 
هذا الشأن. فمن خلال وعى الجماعات لتطوير وامتلاك استراتيجية لتغيير الحياة فى الحرم 
الجامعى» تمكنت من أن تفنع قطاعا لا يستهان به من طلاب الجامعة بأن فى إمكانهم أن 
يمتلكوا أقدارهم ومصائرهم منذ اللحظة التى تبدا بان يجد نفسه شيئاً فشيئا يحارب من 
اميم و ET‏ . مرورا بالقطيعة والفاصلة بمستوياتها الشعورية 
والكلية مع انجتمع الجاهلى (۱۳) 

وبإمكاننا أن نميز بين ثلاث مراحل أساسية فى نمو وتطور الجماعات الإسلامية داخل 
الجامعات المصرية. 

- المرحلة الأولى > وهی مرحلة النشاة والتکوین. وقد امعدت هذه المرحلة منذ أوائل 

السبعينيات واستمرت حتى ۵ . وفيها بدأت الجماعات تدشط › ولم يكن مصادفة . 

كما ذكرت قبلاء أن تكون أفكارها المطروحة وممارساتها داخل اجامعات وقتذاك؛ في 
الاتجاه الذئى يبتغيه نظام الحكم؛ فهاجمت اليسار تحت ادعاء الدفاع عن الإسلام : وكان 
الاتجاه الأصولى الإسلامى التقليدى هو الغالب على نشاط الجماعة وتوجهاتها الفكرية فى 
تلك الفترق, كما أضطلعت الجماعات بالعديد من الأعمال التعليمية والثقافية لكسب 
الأنصار وتأسيس القواعد, مثل تنظيمها لفصول جماعية مجانية لراجعة المواد الدراسية. 
فى مساجد الکلیات, وقيامها بإصدار طبعات رخيصة من المذكرات والكتب الجامعية دون 
دفع قيمة حقوق التأليف للأساتذة وتحرير وتعليق مجلات الحائط التى تحوى مقالات 
مناهضة لقری اليسار داخل الجامعة كما نظمت الجماعات المعسكرات الإسلامية الصيفية 
ورحلات اخج والعمرة للطلاب وبدعم وتمويل من الدولت وسعت لمواجهة مشكلات 
السكن الجامعى والمواصلات وخاصة بالنسبة للطالبات بطرح حلول فورية وعملية لها. 
ودعت الجماعات الطلاب للاشتراك فى الأنشطة الطلابية الدينية ودروس القرآن 
واخدیث . وكانت قط قضية الفصل بين الجدسين فى قاعات المحاضرات تشل محورا هاما من 


محاور اهتمام الجماعات فى تلك الفترة أيضاً > كما عارضت قيام رحلات مختلطة بين 
الطلبة والطالبات( .)١‏ 


- الرحلة الثانية: وهی المرحلة الوسيطة في عمر الجماعات الإسلامية فى اجامعات 
الصرية ووفق روايات نفر من أعضائها (*' ۲ فإن المناخ السياسىء الذى ساد فى 
النصف الشانی من السبعيديات قد أتاح للجماعات الإسلامية الفرصة للسيطرة على 
الاتحادات الطلابية فى الجامعات الصرية واستغلالها في ن تشر تا الإسلامية, 
وهو ما أدخلها فى مرحلة جديدة فى التشکیل والتطور( 
وفى هذه المرحلة التى تمعد من ١875‏ إلى ۰۱۹۷۸ كانت الجماعات الإسلامية 
تواجه أربعة خیارات. الأول » هو الاختيار الأصولى التقليدى الذى كانت تنتهجه 
الجماعات حتى منتصف السبعيئيات, والذى اهتم بالشكل دون الضمون فيما يتعلق 
بالجماعات كأحد فصائل حركة اجتماعية سياسية فاعلة داخل المججمع. فكانت قضايا 
اخجاب والفصل بين الجنسين . والاختیار الشانی» كان ااه الاخوان السلمین . والانحاه 
تا الخبار فیس از ال ي في اومارسة. آما 
الاتجاه الرابع» »فهو تيار التكفير والهجرة. وطبقا لرواية الوردانى ( 080 گ فقد نجح 
الإخوان السلمون فى احتواء اجماعات الإسلامية بالجامعات المصرية إلى ما قرب نهاية 
السبعینیات, ثم ما لبث أن فلت الزمام من أيدى الإخوان خاصة فى جامعات الوجه القبلى 
التى تحولت أغلبها إلى تيار اجهاد مع نهاية السبعینیات . 
وخلال عامى ۰۱۹۷۷/۷۹۱ مارست الجماعات الإسلامية ذروة سيطرتها داخل 
اجامعات المصرية فى ظل مباركة نظام الحكم. إذ سيطرت بالفعل على الاتحادات الطلابية 
فى الجامعات المصرية. ففى الانتخابات الطلابية للعام الدراسى ۱۹۷۷/۷ كسبوا مواقع 
قيادية . وقوية ومؤثرة فى مجالس الاتحادات الطلابية على مستوى الجامعات المصرية وفى 
العام الدراسى ۱۹۷۹/۷۸ خططت الجماعات للفوز بدسبة كبيرة من مقاعد الاتحادات 
الطلابية. وبالفعل تمكنت من اکتساح الانتخابات فى ذلك العام ۱۸۱ . وفى حين 
منحتها السيطرة على الاتحادات الطلابية فرصة لزيادة نفوذها داخل الكتلة الطلابية. فان 
هذه السيطرة ساعدت الجماعات الاسلامية أيضاً على تقوية تنظيمها ال ر کزی الخاص› 
والاتصال ببعضها البعض بصورة مشروعة. الأمر الذى أصبحت معه الجماعات تتمتع 
ببناء هرمى محكم» يبدأ من كل كلية وجامعة وصولا إلى الاتحاد العام للجماعات 
الإسلامية على مستوى الجمهورية ففى القاعدة. وهی هنا الكليات, يتم انتخاب مجلس 
شورى لكل كلية من بين أعضاء الجماعة الإسلامية داخل الكلية ويتم انتخاب أمير 
الجماعة بالكلية. ومجموع أمراء الكليات يشكلون مجلس شورى الجامعة. ومن مجموع 
مجالس شورى الجامعات الإسلامية فى الجامعات تشكل مجلس الشورى الأعلى للجماعة 


الاسلامية فى الجامعات المصرية(؟ ١‏ 2. 

واستطاعت الجماعات الاسلامية من خلال تلك السيطرة أن تحول حرم الجامعة, 
وبصفة خاصة فى الوجه القبلى . إلي منطقة إسلامية بالمعنى الحرفى للکلمة. إذ سعت إلى 
ترسيخ غ نظام إسلامى بديل فى حرم الجامعات قائم على إرادة المفاصلة مع امجتمع الجاهلى . 
ونشطت فى سبيل إشاعة هذه الروح فى مجتمع الجامعة . وفى هذه المنطقة ال سلامیة 
وبدعم وتشجيع من نظام الحكم . حرم طلبة الجماعات الإسلامية المستخدمين العصی 
والهراوات والقبضات الحديدية والأسلحة البيضاء, أى فكر أو مارسة قد تمشل نسقا مغايرا 
لعتقداتهم. فکانوا يتدخلون فى الحياة الخاصة والشخصية للطلبة والطالبات داخل أروقة 
الکلیات وفاعات الدرس ویهاجمون أى شاب وفتاة يمشيان سویا بدعوی انتهاکهما 
الأخلاق الإسلامية. وسعوا إلى ترسیخ الفصل بين اجنسین؛ ووقعت من جانبهم تحرشات 
واعتداءات على الطلبة السیحیین والأساتذة العلمانیین. وأوقفوا العروض السينمائية 
والسرحية ومنعوا اقامة احفلات الوسيقية فى اجامعات , باعتبار أن تلك الفنون ظواهر 
مرضية؛ ومناورات شیوعية. ومزامرات صليبية ويهودية لإفساد الشباب السلم .. وفی 
القابل كانت تتزاید الأماكن التی تخصص للصلاةء واقامة العروض التکررة للاداب 
الإسلامية r‏ 

وفي تقديرى. أن جاباً من نجاح الجماعات الإسلامية فى الفوز بمقاعد الاتحادات 
الطلابية ؛ فضلا عن أنه يرتبط بدعم النظام وتشجيعه للجماعات إلا أنه يرتبط آیضا 
بأغاط السلوك السياسى التى بدأت تسود لدى الغالبية من طلاب الجامعات المصرية في 
النصف الثاني من السبعینیات . اذ کشفت العدید من البحوث( فد > أن عددا كبيرا من 
الطلاب صار يبدى لا مبالاة للمشاركة السياسية » فلم يعد الطلاب يميلون إلى المشاركة فى 
الانتخابات الطلابية واختيار منلیهم . وفى المقابل اتجه العدد القليل المتبقى , والذى تمكنت 
الجماعات الإسلامية من تعبئته وحشده إلى المساهمة فى الانتخابات مؤيدا لرشحی 
الجماعات الإسلامية من منطلق التضامن ن الاسلامی العام. وكانت أكثر اجماعات 
اسلا ای ی ی ی ای . وهو آمر ينطوى على 
تطرر هام . إذ أن طلاب هذه الکلیات العملية أكثر اغترابا وأكثر استعدادا لقبول الدو جما 
الأصولية, وذلك خلافا ا وذلك بحكم غیاب 
العلوم الإنسانية والفلسفة والمنطق من برامج الدراسة فى الكليات العملیة( ۲۳۲ . 

ولم يكن نظام الحكم حتى عام ۱٩۹۷۷‏ ليضع أية عقبات أمام حرية الجماعة 
الإسلامية فى التعبير والحركة؛ كما تحنبت الجماعات حتى ذلك التاریخ الهجوم على 
النظام بشكل صريح إلا أن الشقاق قد أخذ یدب بين النظام واجماعات الإسلامية فى 
۷ وبفعل حادثتين هامتين» الأولى هى قضية تنظيم التکفیر والهجرة أو جماعة 


السلمین ومحاكمة اعضانه . وصدور احکام بإعدام خمسه من قيادات الجماعة وأحکام 
بالسجن مغ الأشغال الشاقة لدد متفازتة بالنسبة لعدد كبير من الأعضاء( ۲۳۲ والحادثة 
. الثانية . هى رحلة الرئيس السادات إلى القدس. ومع بداية جهود وعمليات إحلال السلام 
فى الشرق الارسط ‏ لم يعد النظام الحاكم يتعامل مع حلفائه السابقين الذين أصبحواء بعد 
أن کسروا له شوكة اليسار فى حرم الجامعة , عبئا ثقيلا عليه . وصار النظام على استعداد 
لأن یفعل کل ما من شأنه أن يسلب الجماعات الاسلامية نحاحها . ۱ 

ومن المفارقات الأسارية فى دراما النظام اطحاکم واطجماعات الاسلامية أن النظام 
حاول الستعحیل لأجل وقف رو هذه اجماعات ووأد تطورها ولکنه لم ینجح. 
فالجماعات الإسلامية كانت قد اكتسبت فوة تحرك وتحريك ذاتيةء وتجاوزت کل الحدود 
المرسومة لها سلفا فى مخيلة النظام وأنصاره ومعاونيه؛ والذين كانوا يقفون جميعاً 
مفتوحى الذراعين فى محاولة لصد المارد الذى أطلقوه من عقاله, ولكن دون جدوى. 

وبدءاً من يداير ۱۹۷۸ بدأ النظام حربه ضد الجماعات الإسلامية فى الجامعات 
المصرية. وتلخص تكتيك النظام فى شطب عناصر الجماعات الإسلامية المرشحة فى قوائم 
الانتخابات . وفى تزييف نتائج الانتخابات, وفى رفض اعتماد أوامر الصرف الختلفة التى 
. كانت تصدر عن لجان الاتحادات الطلابية التی مازالت تسیر عليها الجماعات الإسلامية» 
وفى صیف ۱۹۷۸ أغلقت الحكومة العسکرات الاسلامیة( 

- الرحلة الثالقة» وهی مرحلة التمییز والاستقلال. ویتحدد لها زمانياً عام ۱۹۷۹ إذ 
بدأ پبرز خط متميز للجماعات . وبدأ ذلك من خلال المؤتمرات الرسعة التی كانت تعقدها 
اجماعات. وما كانت تصدره وتوزعه من نشرات ومنشورات تهاجم نظام الحكم على 
تباطئه فى تطبيق الشريعة الإسلامية؛ وعلى سياساته السلمية إزاء إسرائيل› وموقفه من 
الثورة الإسلامية فى إيران. كما ظهر تيار داخل الجماعات مناهض لسياسة الإخوان 
المسلمين ومسلکهم وأميل إلى خط الجهاد خاصة فى جامعات الوجه القبلى . وأدى فى 
النهاية إلى صدام الجماعات مع الاخران ومع نظام الحكم. ويعلق الوردانى( 
ذلك بأن الجماعات الإسلامية كانت قد رفضت محاولات الإخوان لاحتواء الجماعات إلا 
أن الإخوان استطاعوا عن طريق الإغراءات المادية احتواء بعض العناصر القيادية 
للجماعات» وكان لهذه الإغراءات دور كبير فى استمرار أحد أجنحة الجماعات الإسلامية 
فى ولاءه لهم . ولم يقتصر نشاط الجماعات الإسلامية فى جامعات الوجه القبلى على 
الأنشطة النقافية والاجتماعية السابق ذکره. بل اتخذ نشاطها طابعا صداميا عنيفا حيث 
قامت بعمليات اعتداء متكررة على الحفلات التى كانت تقام بالجامعة» وسعت عن طريق 
العنف إلى اصطدامها بالطلبة المسيحيين . كما أن منشوراتها كانت تأخذ طابعا عدائيا 
شدیدا للمسیحیین والكنيسة المصرية. ۱ 


وفى بداية اللمانینیات توزعت الجماعات الإإسلامية فى الجامعات الصرية على ثلاثة 
تيارات . الأول اتخذ خطا مواليا للإخوان السلمین وتركز فى جامعتى القاهرة . 
والاسکندرية ا E‏ القن . والغالث 
تيار أصولى تقلیدی انحصر فى جامعة الاسکندرية ( 

ويرى أحد اعضاء الجماعة › أن هذه الفترة شهدت انتقادات عنيفة من الجماعات 
لوقف الإخوان من النظام واتهامهم بالمهادنة . وتزعم أمراء الجماعات فى أسيوط وسوهاج 
وقنا وأسوان وبعض قيادات المنيا هذه الحملة ضد الإخوان . وهذه القيادات هی التى قادت 
فيما بعد وفتحت امجال للتعاون مع تنظيم الجهاد بعد أن رفضت مبدأ العمل السياسى من 
خلال القنوات المشروعة القانونية والحزبية . ولم يكن الموقف من الأحزاب والحياة 
السياسية فى مصر هو السبب الوحيد الذى قاد الجماعات إلى الصدام مع نظام الحكم › 
وانما كانت ثمة مواقف أخرى قادت إلى تفاقم هذا الصدام . ومن ذلك موقف الجماعة من 
اسرائيل . ومن معاهدة السلام . ومن عمليات التطبيع . وقد نظمت الجماعات فى هذا 
عدة مؤتمرات وأصدرت بيانات تستنکر عملية السلام والبادرة والتطبيع وهو ما فاد 
الجماعات إلى تكرار حوادث صدامها مع نظام الحكم . وفى مايو ۱۹۸۰ قيد السادات 
كل الجماعات الإسلامية فى الجامعات . واتهمها بتصعيد التعصب الدينى . وبالتطرف 
وأثارة النزاع الطائفى . وفى مواجهة النفوذ المتزايد للجماعات ‏ أصدر السادات مرسوما 
بقانون يقضى بتعديل لائحة الاتحادات الطلابية وطبقا لهذا القانون الجديد , وضعت 
الاتحادات الطلابية تحت سيطرة أعضاء هيئات التدريس بالجماعات › واعتبرت أنشطة 
الجماعات الإسلامية وفقا لهذا القانون أنشطة غير قادونية وغير مشروعة داخل حرم 
الجامعات (۲۷) 

وقد دفع عدف النظام الوجه للجماعات الإسلامية . الطلاب أعضاء الجماعات إلى 
الخروج من جيتو الجامعة . فبدات رسالة اجماعات فى الانتشار خارج حدود الجامعة وبدأ 
محرضوها وكوادرها فى را بين اما ار لت انما عات تق فى لوده على 
الشوارع والدن الصغيرة والمساجد خاصة فى محافظات الوجه القبلى ( ۲٩‏ . وحرمت 
الاختلاط فى الكليات وحرمت الموسيقى وكانت توقف المحاضرات فى أوقات الصلاة . 
واستخدمت فى ذلك كل سبل الترهيب والترغیب. » واضطهدت المسيحيين من الطلاب 
والاساتذة العلمانيين . ولم تعد الجماعات الاسلامية فى حاجة إلى رعاية أحد . لا الاخوان 
المسلمين ٠‏ ولا النظام الحاكم ‏ ولا حتى أئمة وشيوخ الميكروفونات فى الحضر . وارتفع 
صوت الجماعات بالهجوم العلنی على النظام الحاكم وسياساته » وصعدت مسالة تکفیر 
الحاكم الذى لم يلتزم بشرع الله . وفرط فى حقوق المسلمين › وتصالح مع أعداء الإسلام 


» وقالت بوجوب قتاله شرعا وتصفية نظامه جهادا فى سبیل الله وتطبيقا لحاكمية الله فى 
الأرض ( ۰ ' 2 . ومع صدور قرارات سبتمبر ۱۹۸۱ تم اعشقال عدد كبير من قيادات 
الجماعات الإسلامية وأبرز أعضائها والشحفظ عليهم . ووفقا لروایات بعض قيادات 
الجماعة فان الشرطة لم تتمكن من القبض على عناصر قيادية هامة فى الوجه القبلى . وفى 
تلك الفعرة حدث اللقاء بين هذه العناصر وعبد السلام فرج مؤسس تنظیم الجهاد › الأمر 
الذى قاد إلى سرعة اندماج الجماعة الإسلامية فى صعيد مصر فى تنظيم الجهاد الذى كان 
يتزعمه فرج » وتشکل مجلس شورى أعلى من أحد عشر عضرا . وعرض على الشيخ 
الكفيف والأستاذ بالجامعة الأزهرية › عمر عبد الرحمن إمارة المجلس وقبلها تحت إلحاح 
لیصبح آمیرا للجماعة الاسلامية ۱۱ ۲۳. وبعد حادثة اغتيال السادات وأحداث مدينة 
أسيوط عام ۱۹۸۱ تواری تيار اجماعة الوالی للإخوان السلمین لیبرز علی الساحة تیار 
اجهاد فى الجماعة . وتکمن آهمية احداث أسيوط فى أن اجماعة الاسلامية فى الوجه 
القبلی كانت هى التى لعبت الدور الأول والأساسى فیها . وکان ذلك إيذانا ببلورة خط 
مسحل سا و ی البتصيو اس ای ی بينها Ci‏ 
اجهاد( e‏ 
ز التنظیمات / اطماعات ال سلامية الجهادية والسلحة . 

وتعد هذه التنظیمات واجماعات . على صعيد الفکر والمارسة حركة وتدظیما ‏ 
نسلا مباشرا لجماعة الأخوان السلمین . وسید قطب هو حلقة الوصل بين الاخوان 
السلمین والتنظیمات الجديدة . إن قطب كإيديولوجى ومناضل أصولى (سلامی » آشرف 
على عملية الشحول من صولية الإخوان على نحو ما صاغها البدا والهضيبى › والتی 
أخذت فى الضمور و الاضمحلال ‏ إلى أصولية اجهاد فى الربع الأخير من القرن العشرین 
. ففی عام ۱۹۲ حدث انقلاب خطیر فى فکر الاخوان السلمین بظهور إيديولوجية 
إسلامية متکاملة . إذ كانت ظروف القهر والاضطهاد من جانب النظام الناصرى › 
والتدکر من جانب المجتمع للاخوان السلمین بتأثیر الخوف من سلطة الدولة . فضلا عن 
تأثیرات آبی الأعلى الودودی مؤسس الجماعة الإسلامية فى با کستان › إن هذه العوامل 
مجتمعة كانت قد الهمت قطب إبداعه الفکری مغلا فى کتابه الهام " معالم فى الطریق 
. والذی رفض فيه اجتمع الصری و کل اجتمعات العاصرة باعتبارها مجتمعات جاهلية 
تقوم على أساس الاعنداء على أخص خصائص الألوهية وهی الحاكمية . وتستعیض عن 
حاكمية الله كما تمدلت فى شريعته . بحاكمية البشر الذين أدعرا لأنفسهم آنهم أصحاب 
حق فى وضع التصورات والقيم وال ائع والفرانین والأوضاع الخاصة بهم معزل عن 
منهج الله » وفيما لم يأذن الله به ۲۱ 2 . ووفقا لقطب , لم يعد الاعتقاد بألوهية الله , 


وتقدیم الشعائر التعبدية له » آمرا کافیا لکی يصبح المجتمع الصری مجتمعا مسلما . 
وإنما لابد للمجتمع باثره من أن يدكر حاكمية غير الله , وینکر احکام من البشر » وکل 
ما تقدمه الحاكمية البشرية من نظم وشرائع وقیم وعادات وتقالید . وعلی ذلك . تعد کل 
اجتمعات الاسلامية التی تحكم بقوانین وضعية . مجتمعات کافرة . حتی ولو آدعی أهلها 
انهم مسلمون ویلتزمون بقواعد الاسلام الخمس › وكانت شهادات میلادهم تشهد بأنهم 
مسلمون . فهزلاء يجب أن یعلموا أن الاسلام الحق هو إقرار عقيدة لا اله إلا الله بمدلولها 
الحقيقى . وهی رد الحاكمية لله فى آمر حياتهم بشمولها وکلیتها . وطرد العتدین على 
سلطان الله والذین يدعون حق الحاكمية لأنفسهم من دون الله » ومن ثم يؤسس قطب 
التفکیر على غيبة الحاكمية الالهية ۱ ۲ ۳ . وارتای قطب أنه لابد من (عادة بعث وإنشاء 
الإسلام فى نفوس الناس من جدید . ولکی يبدأ هذا البعث لابد من طليعة تعزم هذه 
العزمة : و قضی فى الطریق › تمضى فى خضم الجاهلية الضاربة الأطناب فى كل أرجاء 
الأرض » تعضی وهی تزاول نوعا من العزلة والفاصلة من جانب ‏ إذ تتجرد من کل 
مؤثرات اجاهلية التی تعيش فیها وتتخلص من کل ضغوطها وتصوراتها وتقالیدها , 
وترجع إلى النبع الخالص الذی استمد منه رجال الاسلام الأوائل مفاهيمهم ورژاهم 
التغييرية . ومن جانب آخر › تزاول الجماعة - الطليعة نوعا من الاتصال بالجاهلية احيطة 
. ولکن دون أن تعصالح مع واقع هذا اجتمع اخجاهلی . ولا أن تدين له بالولاء . لأنه بهذه 
الصفة . صفة الجاهلية . غير قابل للتصالح معه . ولابد لهذه الطليعة من أن تعرف طبيعة 
دررها وحقيقة وظیفتها وصلب غایتها . ونقطة البدء فى الرحلة الطويلة هى التغيير 
الداخلی أولا حتی یمکن تغيير انجتمع آخیرا . ومن ثم يتم التأكد على قوة الاعتقاد 
والتصور . وقوة الخلق والبناء النفسی , وقوة التنظیم والبناء الجماعى . وسائر آنواع القوة 
التی تواجه بها اجماعة / الطليعة ضفوط اجتمع وتتغلب عليه آوعلی الأقل تصمد له. 
ومن الطبیعی » فى ظل هذه الصیغ الأيديولرجيةالتى جاء بها قطب بخصوص 
جاهلية اجتمع والحكم بتکفیره . ودعرة طليعة السلمین الصادقين للجهاد للقضاء على 
الجاهلية العاصرة . أقول . من الطبیعی أن یکتسب العنف صفة شاملة تشمل الحاكمين 
وا محكومين . عنف شامل موجه للطاغوت وللمجتمع الذی يتخذ من هذا الطاغوت ربا من 
دون الله . عنف یتجاوز اغتيال اخاکم ومعاونیه ورموز نظامه . إلى تدمیر يصيب امجتمع 
الجاهلى الآثم . وتلك هی مهمة الطليعة الحركية » والتی تکون لها شرعية مطلقة فى 
تحر کاتها. . إلاأن التطور الأهم فى مسار الحركة الأصرلية الاسلامية العاصرة حدث أثناء 
محنة الإخوان الثانية خلال فترة حكم ناصر › وهی المحنة التى بدأت منذ أواخر يوليو من 
عام ۱۹۹۵ ۰ إذ انقسم الإخوان المسجونون وتباینوا فى قراءاتهم لكتاب قطب " معالم فى 
الطريق " . وأفرزت تحربة السجن و ما حدث خلالها من عمليات قمع وتعذيب فاق كل ما 
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یمکن أن تواجه به جرائم الفکر ‏ آفرزت مراقف متباينة حين طرح مجموعة من شباب 
الاخوان , وبتأثیر من صیاغات قطب الأيديولوجية . سؤالا نصه : هل يمكن اعتبار 
السلطة التي قامت بتعذیبهم واضطهادهم بهذة البشاعة وكل هذه القسوة مسلمة آم 
کافرة ۶(۴ "), . . 

وفی حين ارتأی قدامی الأخوان أن إسلام الرء يتحقق بتلفظه بالشهادتین وأن کل ما 
یفعله بعد ذلك يعد معصية یژاخذ علیها . ورفضرا العنف وأيدوا الهضیبی فى دفاعه ضد 
صیغ قطب الأيديولوجية فى کتاب الهضیبی " دعاة لاقضاة " . ورغبوا فى التحول إلى 
حزب سياسى علنی . فان شباب الاخوان رفضوا هذا النطق وأدانوا هذا النحی . وحکموا 
بالکفر على السلمین آفرادا وجماعات ودولا رمجتمعات وعلوما ومعارف › ومژسسات 
؛ نافين الاسلام عن أکشر من ٩٩‏ تسع وتسعین بالائة من السلمین . فهم مسلمون 
یدعون الاسلام ویعبرون عن دينهم بكلمة الاسلام . ولکنهم لایعلمون ما هو السلم الحق 
» وما هو الفهرم الحقيقى لكلمة الاسلام ۲۳۲۱ . وانقسم اولنك الشباب إلى جماعات 
وزمر متباينة بسبب تفسیرهم لصیغ قطب الأيديولوجية التی تمحررت حول مفاهیم 
الجاهلية والتکفیر والفاصلة والجهاد . ویامکاندا أن نميز بين ثلائة تیارات أساسية هنا . 
التیار الأول . آثر الانسحاب من اجتمع . ولکنه انسحاب بمعنى الانفصال الشعوری 
والروحی . بينما العيار الثشانی . كان یعنی بالعزلة أو الفاصلة الانفصال الکلی 
والانسحاب التام من اجسمع . فى حين أن التيار الثالث طرح بشکل مباشر وفوری قضية 
الجهاد واعلان ارب على الدولة الکافرة وسعی إلى الاستیلاء على سلطة الدولة لأجل 
استخدامها فى |حداث التحول وإقرار البدیل الاسلامی . وفیما یلی نعرض بإيجاز شدید 
لتطور هذه التيارات الغلاثة . 

- التیار الأول . ويضم أولئك الذين بشروا بالانفصال والعزلة الشعورية عن اجتمع 
> وقد سموا أنفسهم ' جماعة العزلة الشعورية " . لقد تحاورت عناصر هذا التيار 
واقتدعت بأن اجتمع الصری العاصر هو مجتمع جاهلی وكافر › وآمنوا بأن هذا اجتمع 
يجب تدميرة ‏ على أن يقوموا بانشاء مجتمع آخر على بقاباه واطلاله . ولکنهم کانوا 
على وعی کامل وإدراك تام للنتانج الأساوية التی يمكن أن تحدث من |علانهم تکفیر 
اجتمع > ومن ثم وجدوا آنفسهم فى مرحلة الاستضعاف بالقیاس للمجتمع اجاهلی 
خصمهم وعدوهم . لقد رأوا أن النبی خلال الفترة التی عاشها فى مكة قبل الهجرة ‏ كان 
فى طور الاستضعاف . الأمر الذی دفعه إلى تجنب وتفادی أى مواجهة مع قریش الوثنية 
السيطرة والحاكمة . وبعد الهجرة جاء طور التمکن آوالتمکین . وخلاله كان النبى قادرا 
على أن بشن حربا ضد قريش . وأن بهزمها لذلك قررت جماعة العزلة الشعورية 


۱۹۲ 


الاستمرار فى العيش داخل مجتمعهم الجاهلى والکافر › ولکنهم آخفوا وجهات نظرهم 
وحجبوها أى أنهم كانوابمارصون التقية على التقليد الشيعي ؛ فاعلنوا تکفیر انجتمع 
بشكل سرى فى قلوبهم ریشما يأتى طور القوة والتمكن فيكونوا قادرين على إعلان تكفير 
اجتمع جهارا . وسيكونون عندئذ قادرين على قتاله دون حكم مسبق بتوقع الهزيمة . 
وكل يوم جمعة كانوا يصلون قبل الإمام الرسمى الذى اعتبروه كافرا . وأخذت رسالة 
جماعة العزلة الشعورية تمارس تأثيرها بالتدرج اعتمادا على مبدأ الحركة بالمفهوم »أو ما 
يمكن تسميته بالتقدم غير العلن . وكانت طبيعة المجتمع الذى عاشوا فية ‏ وأهداف 
الجماعة سببا فى تلقين مبادئها بالتدرج وبشكل فردى . اعتمادا على درجة معرفتهم 
بالفرد وولائه وإخلاصه ۲۳۲۱ , 

التیار الشانی . وهو التيار الذى بشر أصحابه بالفاصلة الكاملة عن المجتمع . وقد 
اتفق هؤلاء مع التیار الأول فى وجوب تکفیر انجتمع الجاهلى › و کانوا واعين ومدرکین 
تماما خطورة التصریح بهذا التکفیر واعلانه ‏ بینما هم يعيشون داخل هذا المجتمع وهم 
مازالوا فى طور الاستضعاف , ولکن منهجهم فى تجدب وتفادی خطر هذا الاعلان 
والعصریح »لم يكن التقية › وإنما الانسحاب كلية من انجتمع الجاهلى › وخلق مجتمع 
صغير لجماعة المسلمين على أطراف مجتمع الجاهلية والكفر . وبهذا تتمكن من تكفير 
اجتمع دون إخفاء وكتمان وحجب لاعلان التكفير وكا شكرى مسطفى وی 
جماعة المسلمين المعروفة بجماعة التكفير والهجرة . ينتمى إلى هذا الاتجاه الشانی الذى 
أخذ بمبدأ الهجرة الكاملة والمفاصلة التامة . 

إن كتاب قطب , سالف الذكر › كان هو عمل السجن الذى انكيت عليه جماعة 
المسلمين »ثم اعتمدته فى تحديد أهدافها ودوافعها ووجهات نظرها . وكان مصدر وحيها 
وإلهامها فى صياغة عقيدتها ثم فى بلورة هذه العقيدة وتطورها . وأزاح شكرى › جانبا ؛ 
كل تراث الفکر الاسلامی > اعتمادا على أطروحات قطب > واعتبر نفسهامتدادا 
للجماعة الاسلامية الأولى التی عاشت فى مكة زمن البعثة والنبوة . فرفض أقوال الأئمة 
ورفض الإجماع وسائر ما أطلق عليه . هو بالأصنام کالقیاس وغیره من مصادر التشریع 
الاسلامی . فجماعة السلمین ستتحاکم فحسب إلى کتاب الله وسنة رسوله وسترفض 
ماعداهما . واعلن شکری أنه لایلتزم بغیر القرآن والسنة . .من فهمه وتفسیره لهذین 
SD ET‏ ی ی لني لني 
الفکری مماعةالسلمین ( 

وفی اکتربر ۱۹۷۱ ۰ أفرج عن شکری مصطفی مع عدد من الاخوان السلمین 
تمشيا مع سياسة النظام امجدید . كما أسلفنا فى الفصل الرابع » وبعد حوالی عشرة آشهر 
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فقط من خروجه من السجن اکتشفت اجهزة الامن الصرية فى سبتمبر ۲۳ إلى 
تنظیما ديا فى مغارات وكهوف الصعید (۲۳۰. كانت حركة التکفیر بطيئة فى 
مدشأها فى السنوات الأولى من عقد السبعينيات , ولكنها لم تترقف . إذ مجح شكرى 
مصطفى فى استخدام سلاح التكفير بفاعلية فى الميدان الاجتماعى جامعا حوله عددا 
كبيرا من الاتباع الذين وافقوه . وحتى عام ۱۹۷۳ كانت جماعة المسلمين تتراوح ما بين 
الهجرة الفعلية والحقيقية إلى الكهرف والمغارات فى جبال الوجه القبلى , أو الانسحاب ‏ 
فقط من اجتمع الجاهلى . ووفقا لرواية أحد القيادات الأمنية (؟ "2 ؛ وفى ذلك الوقت » 
أنه فى عام ۱۹۷۳ , تلقت أجهزة الأمن بلاغات كشيرة من أسر مصرية ذكرت أن لهم 
أبناء شباب نختفون بطريقة غريبة ومريبة من مدازلهم ويشركون ورقة خلفهم بأنهم 
هاجروا إلى الله > ثم لا أحد يعرف طريقهم . وكان كل ما هنالك من علامات سابقة على 
هذا الاختفاء . كما ذكر أرباب هذه الأسر ء أن الأبن كان قد أطلق خیته ‏ وبدأ يكفر كل 
آفراد أسرته . وبعد البحث والاستقصاء » وجدت أجهزة الأمن بعضا من هؤلاء الشباب 
فى مغارة فى الجبال القريبة من محافظة المنيا . منعزلين عن المجتمعات ومعهم خناجر » 
وقالوا أنهم يعدون العدة للهجرة إلى تلال اليمن حيث يبدأ منها الزحف الذى قام به 
المسلمون الأوائل . وعاشت جماعة المسلمين لفترة قصيرة فقط فى مغارات وكهرف 
اجبال فى صعيد مصز »ثم مالبت أعضاء الجماعة أن عاشرا معا فى حجرات مؤثثة 
ومجهزة فى المناطق السكانية الفقيرة حول القاهرة وفى المدن الكبرى . وكان معتقد 
الجماعة فى التأثيم والتكفير مغريا جذب عدد من الشابات بعيدا عن أسرهن ؛ بحيث 
هجرن أسرهن للحياة مع أعضاء الجماعة (' *۲. وحتى عام ١4175‏ كانت جماعة 
شکری مصطفی نها حوالی ۲۰۰۰ این من لأسا ر ران ترا الجماعة 
يعبى من وجهة نظر قائدها هجرا للإسلام ‏ وبالتالى يعتبر من یفعل ذلك مرتدا عن 
الإسلام ويجب عقابه بالوت . 

- التيار الشالث » .هو تیار اجهاد . واتفقت العناصر النواة التى شکلته على آنهم 
یعیشون جاهلية معاصرة › إلا أن التنظیمات والجماعات التى ترزعت علیها هذه العناصر 
فیما بعد اختلفت بشأن الوقف من قضية التکفیر . إذ بغلب علیها تکفیر نظام الحكم . 
ولكن بعضها ذهب إلى القرل بقبول العذر بجهل أعضاء انجتمع والامتداع عن تكفيرهم , 
وذلك دون البعض الآخرء. وتکمن أهمية مؤسسى تيار الجهاد فى آنهم قد مسرا بدقة 
بالغة العامل الرئیسی لافتقار اسلافهم إلى النجاح . وأعنی بهم الإخوان السلمین 
وجماعتی التکفیر والعزلة ‏ وذلك هو عجزهم عن طرح مسألة سلطة الدولة بشکل 
مباشر وفوری . ومن ثم رفض تيار الجهاد فكرة العزلة واقامة مجتمع الژمنین النعزل , 
ورفض ديالکتيك مرحلتی الاستضعاف والتمكن لأنها سبل تنتهی إلى العتقلات والمشائق 
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. كما دعا مژسسو الجهاد إلى تحرر الحركة الأصولية الإسلامية من وضعية اخنضوع 
للإخوان المسلمين وسيطرتهم على الحركة › على أساس أن قادة الاخوان ‏ أو اطنرس 
القديم . قد بلغ بهم التعب مبلغه وبسبب توالى عمليات القمع التى تعرضوا لها فى 
الخمسينيات والستینیات . الأمر الذى انتهى بهم إلى قبول تسوية مع النظام كسبوا 
ها بعض الأمتيازات والمصالح , ولكن على حساب الحركة الأصولية الإسلامية 


ولقد ارتای کل من صالح سرية » مزسس جماعة شباب محمد أو حزب العحریر 
الإسلامى والتی عرفت اعلامیا بجماعة الفنية العسكرية . ومحمد عبد السلام فرج › 
مؤسس جماعة الجهاد ٠"‏ أن کل ما تحتاجه الحركة الأصولية الاسلامية الوم قبل أى 
شئ آخر . هو توسل الجهاد كفريضة سادسة و کواجب أصولى ؛ لشن هجوم عاجل على 
الدولة الکافرة والاستیلاء على السلطة واستخدامها لتطبیق الشريعة وإقامة الدولة 
الإسلامية » ویرجع إلى هذين اجیلین الفضل فى ترجمة فكرة الجهاد إلى رژية سياسية 
واستراتيجية حركية تقوم على اتباع أسلوب الواجهة العنيفة مع نظام الحكم .اما 
بالانقلاب العسکری من خلال الجيش للوصول إلى السلطة . أو باللجوء إلى حزب 
العصابات والدن ضد مؤسسات الدولة ورموزها أملا فى تدمیرها وتصفیتها فى النهاية . 
ولقد أصبحت هذه الاسترايتجية هی الأساس الذی قامت عليه جماعات الجهاد اختلفة 
التی ظهرت بدءا من النصف الثانی من السبعینیات حتى الأن . 

ویکشف تأمل التنظیمات أو الجماعات الكرنة لتیار العنف أو التيار امهادی عن 
عدد من اللاحظات نسجلها على النحر التالی : 

۱ أنه بسبب سرية هذه التدظیمات . فانه لایمکن بالضبط معرفة عددها . ووفقا 
لعدد من الصادر ء فانه من العتقد أن عدد التنظیمات الاسلامية السرية التی ظهرت فى 
مصر على امتداد العقدین الاضیین ۱۹۹۰-۱۹۷۰ قد یصل إلى حوالی ۲۵ خمسة 
وعشرین تنظیما تتراوح ما بين جماعات أساسية ومترسطة احجم مثل جماعات التکفیر 
والهجرة . وجماعة الفنية العسكرية . وجماعة اجهاد واجماعة الإسلامية ؛ ثم مجموعة 
كبيرة من اجماعات صغيرة الحجم مدل الفرماوية . وجند الله › والعتزلة شعوریا ‏ وجند 
الرحمن › والکفراتية . والتوقف والتبین › والقطبیون ‏ الشوقیون , والسماوية وهی 
جماعات لاتمتلك حجم العضوية أو قوة التنظيم التی لدی الجماعات الأساسية › 
وتستطیع هذه.الجماعات الصفيرة واعتمادا على أسلوب حرب العصابات والدن أن تقوم 
بحر کات تمرد محدودة وعملیات اغتیال خاطفة . 


۲ - تصبح هذه اجماعات أكثر جذبا للانتباه حینما ينطوى نشاطها على درجة من 


العنف . ولقد حدث هذا » على سبیل الثال . خلال اضطرابات وحوادث الفتنة الطائفية 
فى عام ۱۹۷۲ ۰ رعام ۱۹۸۱ › حینما اتخذت نشاطات هذه اجماعات شکل رطابع 
الهجوم على الکدائس . وأيضا فى مظاهرات وأحداث يناير ۱۹۷۷ › عندما رکزت على 
ضرب اللاهی رالنوادی الليلية . وعند تعرضها للأساتذة العلمانیین والطلاب السیحیین 
فى الجامعات الصرية > وعلی مستوی آخر أكثر خطورة للعنف تورطت هذه التنظیمات 
فى حوادث اغتيال وقتل سواء بشكل مخطط , جماعة الفنية العسكرية وجماعة الجهاد 
أو بشكل عرضى › جماعة التكفير . وقد أدت الأحداث الثلاثة التالية خلال السبعينيات 
وحتى مطلع اللمانینیات ‏ إلى الكشف عن وجود ثلاثة تنظيمات إسلامية ذات طابع 
عسكرى متفاوت : 
بیجع اکر ی غام ۷ على الكلية یه العسكرية ادف إلى ف ن 
جماعة شباب محمد تحت قيادة صالح سرية والمعروفة بجماعة الفنية العسكرية ( : 
- اختطاف وقتل وزير الأوقاف السابق الشيخ محمد الذهبى فى عام ۱۹۷۷ أدى 
إلى الكشف عن تنظيم جماعة المسلمين والمعروف بالتكفير والهجرة تحت قيادة شكرى 
عيرق 0950 
- تنفيذ الانفجارات فى بعض الكنائس القبطية فى مدينة الإسكندرية فى يناير 
۰ ثم اغتيال الرئيس السادات وأحداث مدينة أسيوط ( 06 ؟, آدت إلى الكشف 
عن تنظيم الجهاد 
۳- إن مراجعة فكر ومارسة هذه الجماعة تبين لنا أن مارسة العنف تشكل قاعدة 
نظرية متكاملة لدى هذه التنظيمات أو اجماعات » وهی تمارسه باعتباره شكلا من 
أشكال الحرب المقندسة أوالجهاد . وهو فريضة وضرورة › وان كانت غائبة فى حياة 
المسلمين المعاصرين › وهو وسيلتها لإقامة الدولة الإسلامية . وقد اختارت هذه 
التنظيمات الصدام المباشر مع نظام الحكم أولا بنفی مشروعية النظام استنادا إلى ذات 
الشرعية التى يقوم عليها وذلك بإنكار إسلامية النظام وتکفیره . وثانيا بالسعى إلى 
تصفية النظام وتدميره . بل إن طاقة العنف حين تعجز عن أن تنصرف فى الرموز المادية 
والبشرية للنظام الحاكم كاغتيال مسئولين وعناصر من جنهاز الشرطة والأمن › فإنها 
تتوجه إلى أفراد امجتمع مسلمين ومسيحيين . بدعوى إجبارهم على الالتزام بشرع الله » 
كملاحقة النساء وإجبارهن على ارتداء الحجاب » وإيذاء اللائى لايمتثلن بالقول والفعل 2 
وتدمير نوادى الفیدیو وا محال التى تقدم الخنمور , وإحراق بيوت المسيحيين ونهب 
متلکاتهم ومحالهم التجارية ‏ بل وقتلهم أحيانا , واغتيال خصومهم ومعارضيهم من 
المفكرين والمشقفين بغض النظر عن هويتهم الدينية › بل إن العنف يوجه أحيانا إلى رفاق 
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الأمس الذين انشقرا عن الجماعات واعتبرتهم من الرتدین . 

٤‏ من المکن أن نلمح قدرا من التشابك العنظیمی بين الجماعات والتنظیمات 
الأصولية ال سلامية القديمة والجديدة خلال العقدین الاضیین ۱۹۹۰-۱۹۷۰ › ونستدل 
عليه أولا . من الارتباط العضوى بين اجماعات الجديدة وجماعة الإخوان السلمین › 
وثانيا > من حرية انتقال الأعضاء من جماعة أو تنظيم آخر وتحول وانتقال الكوادر 
والأمراء 0 تنظيمات أخرى . وثالفا > من اندماج الجماعات والتنظيمات 
الإسلامية 

» یغلب على هذه الجماعات أو التنظيمات الجديدة ضخامة فقه اطر که والممارسة 
على حساب الفکر والتحليل ؛ ومن ثم اتسمت بضعف العمل الفكرى الاجتهادی أو 
التنظيرى والذی لم یتجاوز فى معظمه سوى صياغات فقيرة ومبهمة للخطاب القطبی › 
اعتمد معظمها على استشهادات بآيات من القرآن وأحاديث الرسول لکی تصوغ فكرا 
انقلابيا يدعو بشکل مباشر للانقلاب على كل ما تعتبره الجماعات ليس إسلاميا من 
سلوك الأفراد واجماعات والحكومات . 

> وجهت الجماعات والتنظيمات جانبا من نشاطها إلى المجالات الاجتماعية 
والتربوية والخدمية , بحيث أصبح لها وجود تنظيمى على عدة مستويات . من ذلك 
المساجد الأهلية التى أقامتها › والمؤسسات التعليمية الصغيرة الملحقة بمساجدها لتعليم 
أمور الدين ومحر الأمية . فضلا عن المستشفيات الصغيرة والمشروعات الإنتاجية 
والتجارية الصغيرة ونشر طباعة الكتب . وكان للأعمال الخدمية التى قامت بها هذه 
اجماعات فى الأحياء الفقيرة فى القاهرة والجيزة ومدن وقرى الوجه القبلی ؛ مردود 
إيجابى ظهر فى تعاطف الجماهير التى تسكن هذه الأحياء مع اجماعات ومن ثم تسهيل 
عمليات التجنيد من خلال سماح هذه الجماهير لشبابها بالاتصال المباشر بأفراد هذه 
الجماعات ما سهل عملية تحنید الأعضاء الجدد سواء بالمساجد أو الجامعات والدارس . 

۷ أجادت التنظيمات الإسلامية عملية استخدام المساجد الأهلية وغير الرسمية 
لطرح تصوراتها للإسلام کنموذج مجتمعى مضاد ومباين للنموذج الحاكم والسائد 
للعلاقات الاجتماعية ‏ إذ تحول المسجد إلى مؤمسة تواجه النظام . تقدم خدمات بديلة 
وموازية , لتلك التى يقدمها النظام الحاكم أو يعجز عن تقديمها لساكنى الاحياء الفقيرة 
» ولكن فى سياق مغاير وبتكلفة محددة تتفق واستطاعة الأغلبية من ساكنى الاحياء 
الفقيرة . كما تحول المسجد إلى مكان للتعبیر عن الاحتجاج والرفض السياسى الذی 
يعخذ شكلا دينيا . وفى النهاية صار المسجد مكانا ومصدرا لتعبئة جماهير المؤيدين . 
وتجنيد الكوادر . وتوسيع قاعدة العضوية . 
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ح -جماعات الاصلام اللروی . 

وتشكل هذه اجماعات الادة اللاحمة لكافة عناصر وفصائل القوی ال سلامية 
السياسية . وهی ساحة الالتقاد بين مصالح القوی الطفيلية المستفيدة من التحول 
للاندماج فى النظام الرأسمالى العالی , والأصولية الاسلامية . إن مشلی هذه اجماعات 
یجیدون استخدام الثروة وتوجیهها تحت شعارات دينية لأهداف محددة ‏ فهم یدعون إلى 
نظام حکم جدید على النمط السعودی . ينقسم المجتمع بمقتضاه إلى ثلاث مجموعات 
رئيسية . الأولى هى مجموعة الحكم , والثانية هى مجموعة أصحاب الثروات › والثالثة 
هى قاعدة الشعب . ومن شأن توثيق العلاقة بين انجموعتین الأولى والشانية أن يحدث 
تراكما فى الشروة (" * ومن خلال التاکید على ما یسمونه بالمنهج الاسلامی » فلا 
ضرائب وإنما زكاة وتکافل وتراحم ویتم طرح اخلول الوهمية لشکلات اجتمع . كما يتم 
اختزالها فى تعبیرات الایمان والبركة والعودة إلى الدين والتمسك به . ویتم فى هذا 
السیاق مواجهة التیارات اليسارية واليمينية بحسبانها مبادئ هدامة ومستوردة وبعيدة 
عن روح ال سلام وجوهره . ۱ 

أما الجماهير الشعبية فیتم شغلها بقضايا الدين والتدین الشکلی ومکافحة الانحلال 
والرذيلة والفساد الأخلاقى ؛ وانتشار جماعات الأمر بالعروف والنهی عن النکر ثم 
الاتعاظ بمشاهد تطبیق الحدود من جلد ورجم رقطع للایادی والرقاب . على أن تحصل 
القاعدة الشعبية على النح والعطایا والهبات فى الناسبات الدينية › فى الوقت الذی تر كز 
فيه السنات الايدهولوجية علی مخاطر امال الشروة والتغيم الذی بطر فقراء الدنیا فى 
الآخرة » وذلك لواجهة احتمالات التمرد والغورة ( 

إن مثلی هذا التیار موجودون فى قطاعات اقتصادية ذات سمة طفيلية فى الغالب › 
فى التجارة الداخلية والخارجية والژسسات الالية الاسلامية وشركات توظیف الأموال 
والدارس الاسلامية وقطاع القاولات والصناعات الخفيفة والسياحة والفندقة . وهی قوی 
تابعة للخارج وترتبط بالسوق العالی والرأسمالية العالية وقامت بدور أساسی فى تدویل 
مدخرات الصریین ونهب هذه الدخرات وضخها إلى الراکز العالية . كما يشكل بعضها 
هياكل قوية داخل مزسسة الحزب الوطنی » بل وفی مؤسسة الأزهر حيث عملت بعض 
قياداته وشیوخه کمستشارین لشر کات التوظیف والبنوك الاسلامية . 

ویبقی فى نهاية هذا العحلیل الذی قد‌مناه للتيارات الکونة للحر کات الأصولية 
الاسلامية الصرية . أن نشیر إلى أن هذه التيارات لاتفحقد على الاطلاق لقوة العمل 
الجماعى . وإنما جمیعها وان كانت تعزف بشكل منفرد وبآلات متباينة وتصدر عنها 
نغمات متفاوتة فى حدتها وشدتها . إلا أنها جميعا تعزف فى النهاية مقطوعة واحدة هی 


۱۹۸ 


انتزاع السلطة السياسية على أساس برنامج یوصف بکونه إسلامى . فعلی الرغم ما قد 
يبدو بين التيارات واجماعات من خلاف حول أسلوب العمل › وطبيعة التکوین الداخلی 
. فان تحربة انتخابات ۱۹۸۷ مجلس الشعب قد أثبتت مما لایدعو مجالا للشك . آنها 
تعمل من أجل هدف واحد . وأن التیارات والقوی التمددة للحركة تنسق الأدوار فیما 
بینها » وأن کل تيار يستفيد من عناصر القوة فى الآخر ‏ وأن ما يبدو أنه تناقض فیما 
بينهم یمکن تجاوزه وتأجيله مرحلیا إلى ما بعد الوصول إلى الهذف الأساسى وهو سلطة 
الحكم . فقد كان الشیخ عمر عبد الرحمن مفتى اجهاد يزيد حالف الإخوان والعمل 
والأحرار فى انتخابات ۱۹۸۷ , وأمراء الجماعات الاسلامية فى الرجه القبلی والقاهرة 
رشحوا آنفسهم على قائمة التحالف ودافعوا عن شعاراته وأصبح بعض هؤلاء الأمراء 
أعضاء فى مجلس الشعب . و کانت طوابیر التقبات من سیدات الأسر التى ینتمی الیها 
أعضاء الجماعات واللائی توافدن على صنادیق الانتخاب فى إقبال ظاهر ودعائی ومنظم . 
و کانت.جماعات الاسلام الغروی . والتی شکلت آموال الاخوان العائدین جانبا مهما منها 
> تدعم الرشحین الإسلامين فى الانتخابات . وکانت الطابع ودور النشر والمؤمسات 
الإعلامية والإعلانية الخاصة بهم تقرم بدورأساسى فى عمليات الإعلام والدعاية 
للمرشحين . وفى الترويج للأشرطة والتسجيلات والمطبوعات التى تروج للقيم التى 
تنادى بها وتدافع عنها التنظیمات الأصولية . كما كانت منشورات التحالف فى الدعاية 
الانتخابية موحدة العبارات ومطبوعة باسم التحالف الاسلامى وموزعة مركزيا وتكشف 
كغافة توزيعها عن حجم الإنفاق علیها ‏ ودلالاته » وتكشف أيضا عن مدى الالتزام 
بنصائح الإمام الشهيد حسن البنا وتوجيهاته باللجرء إلى الشعارات المعممة من نوع : 
الإسلام هو الحل ' ۰ " صلاح الدنيا يكون بالدين " ۰ " يدك معنا لنصلح الدنيا بالدین " . 


انیا : بناء وتنظيم الجماعات الأصولية المسلحة : 

فى الفصل السابق مباشرة كان اهتمامنا منصبا على بيان الشروط الموضوعية 
الاقتصادية والسياسية والاجتماعية والثقافية . التى شكلت فى مجملها الباعث واحفز 
لانبغاق الحركة الأصولية الإسلامية ونموها وتطؤرها فى مصر خلال الربع الأخير من هذا 
القرن ‏ وبیان الحد الذى اكتسبت معه هذه الحركة قدرة على الحركة » والتحريك الذاتيين 
بحيث لم تعد فى حاجة إلى النظام الحاكم الذى كان لها القابلة فى الیلاد . واحاضنة فى 
النشأة بعد أن أصبحت تتحرك وفقا لآليلتها الذاتية , وفى الجزء الأول من هذا الفصل 
تناولنا بنية الحركة ونعنى بها مجموع التيارات والقوى السياسية والفكرية المكونة 
للحركة على تعددها وما قد يبدو بينها من تباين واختلاف ظاهرى . وفى هذا الجزء 


۱۱۹ 


سنکون معديين بفحص البنية الداخلية والتنظیم لواحد هن آهم وأقوی التیارات الکونة 
للحركة الأصولية الإسلامية الصرية العاصرة . وهو التيار الذی اصطلح على تسمیته 
بالتیار اجهادی ‏ أو ما عرف بالتدظیمات الاسلامية السلحة أو الجماعات الافتحامية أو 
جماعات العنف الدینی . وفی ضوء ما قدمناه فى الفصل الأول من مناقشة وتحديد لفهوم 
الحركة الأصولية الدينية السياسية كحركة اجتماعية سياسية . وتحدیدا لا يجب علینا 
دراسته فى الحركة الأصولية الاسلامية السياسية , فاننا سنکون معنیین هنا بدراسة بنية 
التنظیم الداخلی للجماعات الأصولية الاسلامية › وماتحویه من تنظیم رناسی ‏ وبناء 
للقوة . وشکل القيادة ونرعها . وأسالیب التجنيد ‏ والعضوية وسماتها وشروطها › 
وكيفية إدارة التنظیم , والقدوات التی تشکل نظم الأتصال وعملیات التلقین العقائدی 
والتدریب العسکری , والصادر العتمدة فى تمويل انشطة التنظیم . وذلك فى سياق 
مقارن یتناول التنظیمات الاسلامية الرئيسية الثلائة التی ظهرت على امتداد السبعینیات 
وبداية الشمانینیات من القرن احالی , وهی بالتحدید . جماعة السلمین والتی عرفت 
بتنظیم جماعة التکفیر والهجرة . وجماعة شباب محمد والتی عرفت بحزب التحریر 
الاسلامی أو جماعة الفنية العسكرية › وأخیرا جماعة أوتنظيم الجهاد . وفیما یتعلق 
بدشاة وتطور هذه التنظیمات الثلائة › فاللاحظ أن كل منها قد بدأ برجل واحد ‏ وهر فى 
الغالب قائد التنظیم أو أمير اجماعة . وثمة روایات عديدة تصل إلى حد التناقض فیما 
بینها بخصوص النشأة ومراحل التکوین الأولى وخاصة بالنسبة جماعة اجهاد › وهذه 
الروایات تحرى تفاصیل كثيرة عن تطور التنظیمات وعملیات الانشقاق والاندماج ١‏ 
وهذه التفاصیل وان كانت على درجة بالغة من الأهمية بالنسبة لاعادة تجميعها لرسم 
صورة كاملة لتاریخ الحركة الأصولية الاسلامية فى مصر . الا أندا تعاملنا مع هذه الروایات 
بتفاصیلها من زاوية محاولة الاستدلال منها على الهياكل والاطر التنظيمية وعملیات 
التجنید والعضوية ومصادر التمویل . فى حين ترکنا مهمة التحقیق والفصل فى تناقض 
الروایات الخاصة بالدشاة والعطور لمن يتصدى لهمة التاریخ للحر کة الأصولية الاسلامية . 

ونحن نععمد فى هذا التحليل القارن الذی نقدمه هنا » على القابلات الفترحة التی 
تمكنا من (جرائهامع نفر من أعضاء هذه التنظیمات . كما ذکرت فى مقدمة الکتاب , 
وأيضا على آقرال اعضاء التنظیمات فى محاضر التحقیقات القضائية » وما ذکروه من 
معلومات وبیانات تتعلق بأعمارهم ومهنتهم ومقار |قامتهم وكيفية تجنيدهم وانخراطهم 
فى التنظیم . وما خضموا له من إعداد عقائدى وتدریب عسکری . والصادر التی 
اعتمدتها تنظيماتهم لتمويل أنشطة التنظيم . والعلاقات داخل التنظیم بين القيادة 
والأعضاء . ونظم الاتصال ومساراتها . وكيفية إدارة التنظیم وتقسیم العمل داخله . 
وتحديد واجبات وتکلیفات الأعضاء أيضا اعتمدنا على ما نشرته الجرائد اليومية خلال 


متابعتها للمحاكمات التی عقدت لهده التنظیمات واستعنت بشکل آساسی بارشیف 
الأهرام والأخبار والجمهورية للفترة من ۱۹۷۲ إلى ۱۹۸۳ . هذا فضلا عن عدد من 
الکتب والقالات والبحوث التی ظهرت خلال تلك الفترة ‏ وتداولت التسظیمات 
الاسلامية من نواحی اقتراب متباينة استفدنا منها فى بناء ما قدمناه من حلیل مقارن بين 
التنظیمات الثلاثة فى اخجوانب التى ذکرناها سلفا . والتی نشرع الآن فى تباينها .أ 
البنية التنظيمية . 

أخذت التسظی مات الشلالة بنمط التنظیم الهرمی ..حيث يتكون التنظیم من 
مجموعات آشبه بالعناقید على رأس كل منها أمير › وهناك أمير لكل حى أو منطقة › 
وأمير لكل مدينة ثم الأمير العام أو قائد التنظيم و کل ما هنالك من تباين بين التنظيمات 
الثلائة فى هذا الصدد . هو عدد الأعضاء فى كل مجموعة عنقودية صغيرة › وأيضا 
الاختلاف فى نمط التفاعل التنظيمى داخل كل تنظيم أو جماعة أو أسلرب إدارة التدظيم 
ونوع القيادة فيه . ثم تباين الانتشار والتوزيع الجغرافى للتنظيم داخل مندن ومحافظات 
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فجماعة الفنية العسكرية ( ۲ )2 : كانت ذات بناء تنظيمى هرمى يتكون من ثلاث 
مجموعات رئيسية كبيرة .هی إمارة الأسكندرية , وإمارة القاهرة والجيزة وهاتان 
الإمارتان كانتا تشكلان الجناح الدنی للتنظيم وكان يتكون من حوالى ستين عضوا 
موزعين على مدن القاهرة والجيزة والإسكندرية . وامجموعة الغالئة هی إمارة الكلية الفنية 
العسكرية , و کانت تشكل الجناح العسكرى للتنظيم وتتکون من حوالى سبعة عشر 
عضوا من طلبة الفنية العسكرية بينهم طالب واحد بالكلية الجوية . ولكل مجموعة من 
هذه المجموعات الرئيسية الثلاث أمير . وتنقسم بدورها إلى عدد من الخلايا السرية لكل 
منها أمير أيضا ولم يكن هناك عدد محددلأعضاء كل مجموعة . حيث يمكن أن تصل 
المجموعة الصغيرة إلى أكثر من عشرة أعضاء أحيانا . وكل عضر فى مجمرعته كان 
بإمكانه أن يضم عضوا جديدا يلحق على نفس المجموعة التى جندته . وكانت مهمة أمراء 
المجموعات الرئيسية الاتصال بالأمير العام للجماعة ككل › وتوصيل الأوامر إلى أمراء 
الخلايا الصغيرة . وإدارة شئون الجماعة والإشراف على عمليات التجنيد والعضوية 
والتلقین العقائدی والتدریب العسکری . ویستبد معیار الالتزام داخل التنظیم من البيعة 
. فکل عضو جدید كان یباپع أمير مجموعته على السمع والطاعة . وان كانت البيعة لا 
تعد شرطا لدخول التنظیم على حد قول صالح سرية مزسس الجماعة فى محاضر التحقیق 
. ولم تكن جماعة الفنية العسكزية مغلقة البناء التنظیمی › فكل الأعضاء ذکروا فى 
محاضر التحقیق أنهم تعارفوا على الأمير العام مؤسس الجماعة . واجتمعوا به فى لقاءات 


۱۱ 


اا اك كرود ماد ات ات ی رو 
المجموعات الشلاثة الرئيسية المكونة للتنظیم ؟. ولم تسضح طبيعة التفاعلات 
اا يا بو Ed‏ ا 
وجود قواعد ثابتة نکم حركة الجماعة أو التنظيم من الداخل . ولكن يمكن إبداء 
ملاحظتين أساسيتين بخصوص التفاعل الداخلی فى تنظيم الفئية العسكرية : 

الملاحظة الأولى . هی أن نمط إدارة التنظيم كانت تتسم بطابع دیمقراطی . ويتضح 
ذلك من أن ب بعض العناصر القيادية كان لها موقف مضاد من حركة جماعة الإخوان 
المسلمين وذلك خلافا للأمير العام , قائد التنظيم والذى كانت له صلات قرية بجماعة 
الإخوان المسلمين كما هو ثابت فى محاضر التحقیق . ومع ذلك فان التنظيم لم يمنع 
أعضائه من الاتصال بالاخوان المسلمين . كما أنه لم يفرض عليهم هذا الموقف . بل ترك 
لهم حرية عقد لقاءات مع قيادات الأخوان المسلمين والحكم عليهم بأنفسهم أيضا يتضح 
الطاببع الديمقراطى من مرقف أمير التنظيم وقائده من الغملية العسكرية التى قام بها 
التنظيم للاستيلاء على السلطة . ووفقا لروايات أعضاء التنظيم فى محاضر التحقيق › 
وكان صالح سرية . الأمير العام للتنظيم › يرى عدم التعجيل فى تنفيذ خطة الاستيلاء 
على السلاح بالكلية الفنية العسكرية والخروج فى مظاهرة عسكرية لاجبار السادات على 
توقيع إقرار كتابى بالتنازل عن الحكم , وإعلان قيام الجمهورية الإسلامية فى مصر . كان 
سرية معارضا للعملية العسكرية لعدم اكتمال البناء التنظيمى للجماعة . ولكن بعض 
الأعضاء المتحمسين كانوا يرون أن العدد . ۹6 أربعة وتسعون عضوا › قد أصبح كافيا 
ولاداعى للإبطاء . ومن ثم قاموا بوضع خطة العملية العسكرية من تلقاء أنفسهم › إلا أن 
سرية أصر على رفض الخطة لأنها حسب رأيه لا تحمل نسبة كبيرة من النجاح »› EG‏ 
ضغوط واخاح الأعضاء وافق عليها بعد إدخال بعض التعديلات عليها ( 
يختلف الشكل التنظيمى لجماعة المسلمين م يي ل 
الفنية العسكرية . باستثناء نمط اتخاذ القرارات والذى يخضع هنا لهرمية السلطة على 
نحو أشد خلافا لما هو حادث فى تنظيم الفنية العسكرية . كما تختلف جماعة التكفير 
والهجرة أيضا فى أن الجهاز العسكرى بها لم يكن قد تنامى بدرجة كبيرة تكفى له 
الانفصال عن بنية الجماعة . بل كان مندمجا فى الجماعة وكان برنامجه جزءا من برنامج 
اجبماعة الذی احنوى على برامج فرعية للتدریب على الدفاع عن اللفس والتدريب على 
استخدام السلاح ( ۲٩۲‏ . وكانت الجماعات تأخذ بنمط التنظيم الهرمى . فعلى قمة 
التنظيم الامير العام شكرى مصطفي ‏ أمير آخر الزمان › وله أربعة نواب . بعدهم أمراء 
احافظات . ویاتی فى المرتبة التالية أمراء الأحياء والمناطق داخل كل محافظة أو مدينة . 
وعادة ماكانت المجموعات والخلايا الصغيرة تتکون من خمسة إلى ستة أفراد » على رأس 
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كل منها أمير . وهو نفس نظام المعديد الق دی باعتجاره ات الأفكال التنظجمية 
ارب کي ريات جهر۱ الاين > فضلا عما يحققه هذا النمط من سهولة الانتشار 
الجغرافى (۶ *. وخلافا لجماعة الفنية العسكرية .ان تنظیم جماعة السلمین تنظیما 
مغلقا إلى حد كير فعضو الجماعة لا یستطیع مقابلة الأمير العام إلا عن طریق أمير 
مجموعته . كما أن العضو العادى قد يبايع الأمير العم أو قد لایبایعه ؛ ويكتفى بمبايعة 
لأميره الباشر . كما استخدم أعضاء الجماعة أسماء كودية رمزية أو كنية مستمدة من 
أسماء السلف تأسيا بالتقليد النبوى . وكان لكل عضو الق فى اختیار كنيته الخاصة به 
أو اسمه الكودى مثل أبو الطیب ‏ أبو عبيدة » أبو هريرة » مصعب . 

وتوضح لدا أقوال أعضاء جماعة المسلمين فى محاضر التحقيقات › طبيعة 
التفاعلات التنظيمية داخل الجماعة . حيث يسيطر شكرى مصطفى الأمير العام . على 
العملية التنظيمية ويمسك بكل خيوطها . فضلا عن قيامه بالدور الرئيسى فى عملية 
التلقين العقائدى لأمراء اجموعات الذين يقومون بدورهم بتعليم الأعضاء فى 
مجموعاتهم . وكان شكرى يختار بنفسه أمراء المجموعات الصغيرة ‏ وأمراء الأحياء 
واحافظات . وكان معيار تقدير الأمراء واختيارهم مرتبطا بمدى القرب أو البعد الشخصى 
من شكرى مصطفى والذى كان يحظى بقدر عال للغاية من احترام وتقدير أعضاء الجماعة 
له . كما كان له نفوذ وسلطان واسع ومتزايد على أعضاء التنظيم إلى الدرجة التى يصعب 
معها مشاركته فى اتخاذ القرارات أو محاسبته ومراجعته ومناقشته فى أمر من الأمور التى 
كان يقررها . وهذا النفوذ الطاغى للأمير . والذى كان من شأنه إهدار الديقراطية داخل 
الجماعة . كان يرسخه ويدعمه الطبيعة الحلقية للتنظيم , وأعنى بها ذلك المفصل القائم 
بين روابط السب وعلاقات القرابة والصداقة بين أعضاء التنظيم من ناحية والعلاقات 
التنظيمية داخل الجماعة من ناحية أخرى . كما كان يدعم نفوذ الأمير العام وتبعية 
أعضاء اجماعة له . الطبيعة الفكرية للتنظيم والتى جعلت مرجعها الأعلى اجتهادات 
الأمير شكرى , الذى احتكم إلى القرآن وسنة النبى فحسب » ورفض ماعداهما من أقوال 
الأئمة والإجماع وسائر ما أسماه بالأصنام من مصادر التشريع الإسلامى الأخرى (*° . 
وانعكست تبعية أعضاء الجماعة للأمير . وتاكدت أيضا . من مضمون البايعة التى يبايع 
بها العضو أمير مجموعته »أو الأمير العام وكما جاءت فى محاضر التحقيقات " نبايعك 
على السمع والطاعة فى المدشط والمكره . وفى عسرنا ويسرنا وعلى أثرة علينا ‏ وألا 
ننازع الأمر أهله إلا أن نرى كفرا بواحا لنا فيه من الله برهان ۱۱ 2 . " ولضمان التزام 
الأعضاء بأفكار وحركة التنظيم , ذكر الأعضاء فى محاضر التحقيقات أن الجماعة اتبعت 
ثلاثة أساليب تتراوح ما بين الترغيب والترهيب واستخدام العنف وأول هذه الأساليب › 
أن الجماعة أقامت نظاما للمساعدات المالية لمساعدة الأعضاء غير القادرين أو المحتاجين 
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وذلك بافراضهم مبالغ مالية معينة لواجهة احتیاج طارئ کالزواج مغلا . وقد قرربعض 
الأعضاء فى محاضر التحقیقات قيام الجماعة بالاعتداء على بعض النشقین عن الجماعة 
بسبب أنهم لم يسددوا ما اقترضوه من أموال الجماعة وقت أن کانوا اعضاء بها ۲۹۲۱. 
وثانى هذه الأساليب هو اتباع نظام خاص للحياة داخل الجماعة › كأن يشارك أحد أعضاء 
الجماعة مسكن عضو آخر ‏ و أن يقوم عدد من أعضاء الجماعة بإنشاء مشروع تجارى 
بسيط فيما بينهم . كما سعت الجماعة للتدخل فى عمليات التنشئة والتطبيع الاجتماعی 
لأبداء الأعضاء , وخلق نمط تدشئة مغاير لا هو سائد فى المجتمع الجاهلى المحيط . وذلك 
باشاعة مناخ وقيم الجماعة داخل أسرة العضو . فالآباء والأمهات , أعضاء الجماعة › 
منعوا أبناءهم من الذهاب إلى مدارس الحكومة الكافرة , وأخذوا على عاتقهم مهمة تعليم 
أبنائهم آمور دينهم ونقل الخبرات الفنية والعلمية التى حصلوها إلى أبنائهم . وقد مثلت 
تلك الأساليب محاولة من الجماعة للهجرة إلى الداخل والانغلاق على الذات بخلق فط 
حياة إسلامى مباين لما هو محيط بها , ولعل آبرز قواعد هذا الانغلاق ما ذكره الأعضاء من 
أنه لا يجوز لأعضاء الجماعة الزواج من خارجها لأنهم غير متأكدين من إيمان من هم 
خارج الجماعة . وثالث هذه الأساليب »هر استخدام الجماعة لنظام خاص لردع الأعضاء 
غير الملتزمين ولواجهة حالات الانفلات والتسيب الحتمل ظهورها داخل الجماعة وحالات : 
الانشقاق عنها . فالعضو القصر أو العضوة المقصرة . كانت تعاقب بعدد معين من 
الضربات على القدمين . وقد أكد الأعضاء فى محاضر التحقيق تطبيق هذه الجزاءات › 
بل وقيام الجماعة بتعذيب المرتدين عن أفكارها . كما اعتدت الجماعة على بعض الأعضاء 
المنشقين . وكانت هذه الجزاءات والاعتداءات تشكل تهديدا غير مباشر للأعضاء 
يضبطهم . وبروعهم ويحول بينهم وبين إعلان خلافاتهم مع الجماعة أو إقدامهم على 
ترك الجماعة . وقد ذكر بعض الأعضاء أنهم بعد أن تلقوا تدريبات عسكرية وبدنية › 
كانوا يخشون من التراجع عن الاستمرار فى هذه التدريبات حتى لا يتهموا بالإرتداد 
والكفر . وثابت فى التحقيقات أنه بسبب استخدام العنف . فضلا عن طغيان شخصية 
شكرى مصطفى . الأمير العام للجماعة , حدثت انشقاقات فردية وجماعية قابلتها 
اجماعة بمزيد من العنف إلى حد القيام بعملیات تصفية جسدية للمنشقين كوسيلة 
للتخلص منهم , حيث دلت التحقيقات على حدوث أعمال اعتداء وعنف ضد الأعضاء 
المنشقين بعد اتهامهم بالكفر والارتداد واصدار أمير اجماعة حكما بقتلهم . وجدير 
بالذكر هنا »أنه برغم عمليات الانشقاق فان الجماعة استمرت فى العمل والانتشار 
معادية لكل الجماعات والتشكيلات الإسلامية الأخرى كالإخوان المسلمين وجماعة 
شباب محمد . باعتبار أن هذه الجماعات تدعى الاسلام , وهی على ضلال طالما أنها بعيدة 
عن عقيدة جماعة المسلمين 40 2. وقدل جماعة الجهاد , مرحلة أكثر نضجا فى تطور 
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التنظیمات الأصولية الاسلامية الجديدة فى مصر خلال الربع الأخير من القرن اخالی » من 
حیث البنية التنظيمية » وأسلوب إدارة الجماعة؛ وذلك بحکم ما توافر للأعضاء 
المؤسسين من خبرات ومهارات تنظيمية بحكم تخصصاتهم وأعمالهم * . ويعطينا 
الهيكل التنظيمى . وأسلوب عمل جماعة الجهاد نحة هامة عن طابع التنظيم وطريقة 
العمل داخله ,فالهيكل التنظيمى للجهاد یقوم على تشكيل مجموعات صغيرة › عناقيد 
. موزعة جغرافيا على مختلف أنحاء الجتمع المصرى مع تركز خاص فی القاهرة والجيزة 
ومدن الوجه القبلى . ولكل مجموعة من هذه امجموعات أمير يدير شئونها ويختص بکل 
ما يتعلق بجماعته فى مجال الدعوة , وفى تمنيد الأعضاء وتربيتهم العقائدية › وتدريبهم 
والوصول بهم إلى المستويات الطلوبة من الإعداد الفكرى والبدنى والعسكرى . وهو 
يتخذ القرارات فى مجموعته رغم مسئولیته أمام مجلس الشورى الأعلى للتنظيم والذی 
بقارم کی تست ترا ا ۳ بط وهر نظا يفك على ی 
النظری » و کما.لاحظ نزية الأيوبى ( ۴ مبدا ليدين عن ال رکزية الديمقراطية ‏ أما 
على مستوی المارسة . فان العملیات كانت مرنة ولا مركزية » ولذلك كان الهيكل 
التنظیمی للجهاد , خلافا جماعة التکفیر والهجرة . یسمح ببعض الرونة وعساحة آوسع 
فى الحركة . واتخاذ القرار والاستقلالية الدسبية عن القيادة . وهو شکل تنظیمی يقترب 
إلى حد کبیر من جماعة الفنية العسکرية . 

وتميزت جماعة الجهاد بامتلاکها لبناء تنظيمى هرمى محدد > له لوائح داخلية 
حاكمة وضابطة ونظام للامارة وتعيين القيادات . وبرنامج محدد لتربية الاعضاء وتكوين 
الكوادر . كما عرف عن جماعة الجهاد الإيمان الشديد بالتخصص وتقسيم العمل وتحديد 
وتوزيع الهام » والتسلسل القيادى . فعلى قمة التنظیم يوجد مجلس شورى التنظيم › 
وهو بمثابة اجلس الأعلى للتنظيم . ويتكون من أحد عشر عضرا . واختصاصاته هی إدارة 
شئون التنظيم ومتابعة الأحداث واتخاذ القرارات المتعلقة بعمليات التنظيم وحركته . 
وكانت القرارات تؤخذ بأغلبية الأعضاء إذا كان القرار على مستوى الجمهورية . وبمجلس 
شورى المحافظة أو الديدة أو النطقة إذا ما كان القرار محليا . وكانت القرارات فى النهاية 
يتم عرضها على مفتى التنظيم . والمرجع الدينى الأعلى للجماعة . وكانت مهمته بیان 
موقفها من.الشرع › وإيجاد المبرر والمسوغ الدينى لها . وإصدار الفتاوى وفقا للشريعة 
الإسلامية والسوابق التاريخية CS‏ وذلك لإضفاء شرعية دينية على سياسات 
الجماعة وتوجهاتها وأعمالها ا ینبشق عن مجلس شورى التنظيم ثلاث لجان 
أساسية ( LEER‏ . وتختص بتدبير حاجة التدظيم من المال 
والسلاح والذخيرة والسيارات والشقق السكنية اللازمة لإنجاز عملیات التنظیم السلحة ‏ 
وهروب واختفاء الأعضاء من الأجهزة الأمنية . وكان من بين نشاط هذه اللجنة القيام 
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بعملیّات الااستخبارات وجمع العلومات وضمان أمن وسلامة التسظیم › وطباعة نشرات 
ا لوزت ود وير لحار روناي لوانت و . وإعداد وثائق تحقيق 
الشخصية ورثلثق السفر الزورة للأعضاء . كما كانت تتولى عمليات التدريب على فنون 
القشال وتجميع واستخدام الأسلحة › والإمعافات الطبية . كما تولت هذه اللجنة 
التخطيط والتدفيذ لعمليات السطو على محلات الذهب وقوات الشرطة للحصول على 
الال والسلاح والذخيرة 5 

واللجنة الثانية . هى اللجنة الاقتصادية . وكانت تعولی الإشراف على الامکانات 
الالية للتنظیم . وتمويل العملیات › وتحديد أوجه الانفاق . واللجنة الشالشة › هی ججنة 
الدعاية ومهمة هذه اللجنة نشر فکر ومنهاج الجماعة › وتربية وتلقیف الأعضاء وإعداد 
انجموعات من الکوادر التى تتولى مهام التعبئةالفكرية والنفسية للجماهیر فى محاولة 
لکسب تعاطفها وتأییدها للجماعة . هذا فضلا عن الاشراف على الجانب الدعائی 
وی او موی اور و ا . و کانت هذه 
اللجنة تضم عددا من الدعاة و خطباء الساجد والعلمین . 

روفقا لروایات الأعضاء فى محاضر التحقیقات , فان نة الدعوة كانت تعولی 
اون خنة ی و ی ی فى 
مواجهة النظام الحاكم لت لتفییره عن علم واقتناع بقضية اجهاد , وعن خبرات حسية 
وواقعية فى حرب العصابات وحرب المدن . وكانت المرحلة الأولى فى الإعداد هى تدريس 
فقه الجهاد , وإلقاء محاضرات عن الأمن . وحسب روايات أعضاء التنظيم , كانت هذه 
احاضرات تركز على أهمية عدم طرح أسئلة فيما عدا الاسئلة التصلة بالهمة التى كان 
يتم تكليف العضو بها . فمن حسن إسلام المرء تركه ما لايعنيه › والتأكيد على السرية 
الشديدة وعدم كشف أى معلومات عن التنظيم للأصدقاء أو حتى أفراد الأسرة . وتحنب 
عقد وحضور الاجتماعات كبيرة العدد . كما كان يتم تعليم الاعضاء كيفية استخدام 
الشفرة فى عمليات الاتصال التنظيمى . وكتابة الرسائل . وكإجراء آمبی أطلقت أسماء 
حركية على أشخاص معينين لأهميتهم داخل التنظیم وتجدر الإشارة هدا إلى أن اجماعة 
استعملت بعض آیات القرآن كثفرة وكرموزلتعارف الأعضاء وتأمين اتصالاتهم 
التنظيمية . كما كانت کل جماعة عنقودية تحمل اسما كوديا وشفرة خاصة بها لاتعرفها 
ل ل وق ی 
الأجهزة الأمنية ٩۳۱‏ 

والمرحلة الغانية فى الاعداد هى , التدريب النظرى على استعمال الأسلحة وإعداد 
واستخدام المعفجرات › وكانت تتم ف فى الشفق الجكية الى ايعاجرها الننظيم . أما 
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الرحلة الثالفة › فهی التدریب العملی . وثابت من محاضر التحقیقات . أن الجماعةكانت 
تعولی عملیات التدریب البدنی والعسکری للأعضاء فى صحراء الجيزة وجبال الصعيد . 
للوصول بهم إلى مستویات مهارية وتنظيمية عالية فى الدفاع عن النفس . وفی استخدام 
السلاح ؛ وعملیات الاغتيال . والقدرة على الهرب لدی اکتشاف أجهزة الأمن لهم( "© 
والرتبة التنظيمية التالية لهذه اللجان الثلاث , هی مجسوعات العمل التى تعوزع على 
الدن الصرية . وهذه بدورها كانت تنقسم إلى عدد غير معلوم من اجموعات الصغيرة أو 
العناقيد التى تنتشر وتتغلغل داخل جسد اجتمع الصری . وکانت کل مجموعة أو عنقود 
مغلق على نفسه . وشبه مستقل إداريا » كما ذکرت قبلا , بحیث |ذا ما فطع عنقود من 
اجمهورية الرئيسية ‏ فان بقية العناقید الا خری تظل غير مكشوفة أو معروفة للاجهزة 
الأمنبة ۲*۱ ). 

ب التجنيد والعضوية . 

اعتمدت التنظيمات الثلاثة فى بداء قاعدة عضويتها على روابط القرابة والنسب › 
وعلاقات الجيرة والزمالة فى الدراسة والعمل , والصداقات الشخصية والعلاقات التى 
تنشأ بين المترددين على الساجد وخاصة الساجد الأهلية . ونحن يمد فى ملفات القضايا 
الخاصة والتنظيمات الثلاثة أقوالا تكررت كثيرا على لسان الأعضاء مغل : " قابلته فى 
المسجد" .و "أنه صديق لى " .و " أنه قريبى " , وحتى "أنه صديقى " . . . الأمر الذى 
يعنى أن روابط القرابة واللسب وعلاقات اخيرة والصداقة , كانت تعتبر إلى حد كبير 
جواز مرور كاف لدخول التنظیم . 

ولقد قامت الساجد الأهلية بدور هام فى عملية التجنيد فى آلدن الکبری والصغيرة 
خاصة فى الوجه القبلی . وضواحی القاهرة والجيزة الفقيرة والناطق العشوائية التی تعانی 
من أشكال متعددة من الحرمان من الخدمات الأساسية › والتی كانت سلطة الدولة فیها 
شبه غائبة . إذ حول القطاع الأعظم من هذه الساجد الأهلية إلى مراکز اجتماعات وثائقية 
و خدمية . تجذب الهاجرین الریفیین والقادمین الجدد إلى المدينة . وبصفة خاصة الطلاب 
والخريجين الجدد الباحشين عن فرصة عمل . وهژلاء حرموا من الوسط الأسرى › وصاروا 
بحکم هجرتهم . وتدنى مستوياتهم الاقتصادية والاحتماعية أصلا . يواجهون مشکلات 
السکن وال نفاق , والکتاب . وفرصة العمل . ومن ثم یکونون بدورهم ذوی حساسية 
فائقة للاستجابة لأى صرت یدعی أنه يمثلهم › ويتحدث باسمهم . ویدعوهم إلى تحاوز 
وضعية التهمیش الا قتصادی والاجتماعی التی يعيشونها . 

إن الساجد الأهلية » فضلاعن آنها كانت قواعد أساسية لعملیات الاتصال 
التنظیمی › أصبحت آیضا من خلال مقابلتها لاحتیاجات السکان الفقراء مرکزا هاما 
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لعملیات الععبئة والتجنيد . يتم فيها رصد الأعضاء المحتمل ضمهم إلى التنظيم › 
والتقرب إليهم وأحيانا التلويح لهم بالقدرة على المساعدة فى التغلب على كل أسباب 
المعاناة الشخصية , ابتداء بالخلاص من الشعور بالغربة والوحدة والضياع فى مجتمع 
المدينة . وصرورا بتوفير الساعدات المادية من مسكن وملبس وكتاب وفرصة عمل › 
وانتهاء باجنس وذلك بتسهيل عمليات الزواج وتيسيرها 

وكل ما هنالك من فروق فى عمليات التجديد وشروطها بين التدظيمات الغلاثة › 
هر أن جماعة التكفير والهجرة مغلا كانت أكثر انتقاء فى عملية اختيار الأعضاء . وفى 
وضع شروط صارمة لعضویتها . فضلا عن أن جماعة التكفير والهجرة كانت تقبل النساء 
.فى عضويتها . ففى الوقت الذى اعتقلت فيه أجهزة الأمن أعضاء الجماعة › فانها ألقت 
القبض على حوالى ۱۲ اثنتين وستين سيدة عضوة فى الجماعة مع عدة مئات من الذكور . 
وكان معظم هؤلاء النسوة من أقارب أو زوجات الأعضاء الذكور . والشیر هنا أن جماعة 
التكفير كانت أكثر الجماعات الأصولية انغلافا وتزمتا على صعيد الفكر 
والمارسة(؟۲). وخلافا لجماعة التکفیر والهجرة > فان كلا من جماعتى الفنية 
العسكرية والجهاد قد فتحا الباب واسعا لدخول أعضاء جدد إلى التنظیم . كما أنهما لم 
یقیما شروطا صارمة للعضوية سوی أن يكون العضو آخا مسلما صالحا تقيا يسعى إلى 
تطبيق شرع الله . ولم يكن مهما أن يكون العضو منتميا إلى جماعة أصولية إسلامية 
آخری ‏ وذلك خلافا لجماعة التكفير التى ارتأت أنها وحدها جماعة المسلمين . وأيضا لم 
يرد فى ملفات قضايا جماعتی الفنية والجهاد ما يشير إلى أن یا منهما قد قام بتجنيد 
النساء لعضوية الجماعة . وكانت عملية التجنيد . بشكل عام . تتم على ثلاث مراحل 
لإقناع العضو الجديد الراد ضمه إلى التنظیم . المرحلة الأولى »ينم فيها رصد العضو 
الصالح للتجنيد وتوثيق العلاقة بينه وبين عضو الجماعة . وفى الرحلة الغانية يتحدث 
عضر الجماعة مع الشخص المستهدف عن الإيمان وشروطه . وعن تردى أوضاع المسلمين 
وسوء أحوالهم وضرورة نصرة الإسلام . وإثارة نعرة.الاستعلاء بدينه وإيمانه وشحذ همته 
وكرامته ' فأنت لا تريد أن تكون مغل هؤلاء الذين باعوا دينهم بدنياهم فخسروا الدنيا 
والآخرة , وخسروا أنفسهم. والرحلة الأخيرة › يتم فيها دعوة الشخص المستهدف إلى 
الجماعة ومفاتحته وإبلاغه بوضوح عن التنظيم وأهدافه ووسائله. وإذا ما ظهرت لديه 
الرغبة , تعرض عليه إمكانية الخضوع للاعدادالفكرى والتدريب فى ضوء هذه الأهداف. 
وهذه المراحل الثلاثة ‏ قد يحدث ألا يتم هذ الترتيب , وذلك وفقا للظروف التی تتم 
خلالها عملية التجنید. كما أنة قد يحدث ألا بقتنع الشخص الستهدف بالانضمام إلى 
التنظيم . وفى هذا السياق كان التكتم الطلق والسرية الشديدة . صفات لها اعتبار كبير 
. ولكن يلاحظ أنه على الرغم من أن بعض التنظیمات قد فتحت أبوابها واسعة لدخول 
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أعضاء جدد إليها . جماعة الفنية العسكرية وجماعة الجهاد كما ذکرت قبلاء إلا أن ذلك 
لم يكن یعنی السهولة الدسبية فى الحصول على عضوية التنظیم › أو أن الثقة الكاملة قد 
بمهمة دقيقة . فقد كانت اعتبارات الأمن والتحرى قائمة لضمان أمن وسلامة التنظيم › 
كما كانت المهام الدقيقة ‏ فى الغالب . من اختصاص الأعضاء الذين تم إعدادهم عقائديا 
وبصورة مكثفة . والذين تلقوا تدريبات بدنية وعسكرية عالية تؤهلهم لإنجاز هذه الهام 
بدقة متناهية تکفل لها النجاح . ۱ 
وفيما یتعلق بالسمات العمرية والتعليمية والهنية لأعضاء التنظیمات الثلاثة › 
وترزیعها اجغرافی فان البیانات والعلومات الواردة فى ملفات القضایا الخاصة 
بالتنظیمات . وفی قوائم الاتهام التی نشرتها الصحف المصرية ء » إن البیانات والعلومات 
الواردة هنا لا تشير إلى وجود تباین کبیر فى هذه السمات اللهم إلا فيما يتعلق بالتوزيع 
الجغرافى . فمن جيث السمات العمرية › يتضح أن غالبية أعضاء التنظيمات الدلاثة من 
الشباب الذين رز اقم زه فا بسن مر مان کاو ی انول الال 


جدول رقم ( )١‏ 
توزيع أعضاء جماعتى الفنية العسكرية واجهاد حسب الفئات العمرية 


فأكثر 1 
لس | 


ویمکن أن نستخلص من هذا اجدول تمائل الستوی العمری لأعضاء جماعتی الفنية 
العسكزية والجهاد . فهو فى الغالب بتراوح بين ۲۰ و۲4 عاما وقت الالتحاق بالتظیم . 
ریعنی هذا أن الدسبة الغالبة من آفراد الجماعتين هم من الشباب أقل من ۲۵ خمسة 
وعشرین عاما . ونجن نجد أن نسبتهم فى الجماعة الفنية العسكرية تصل إلى ٤ر۷٥‏ / من 
مجموع الأعضاء الذين تمت احالتهم إلى المحكمة . آما نسبتهم فى جماعة الجهاد فهى 
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١ر۷٤‏ من مجموع الأعضاء الذین شملهم فرار الاتهام فى قضية الانتماء إلى الجماعة 
كما تکشف سراجعة تحقیقات النيابة وملفات جماعة التکفیر والهجرة أن التتوسط العام 
للعمر بالنسبة للجماعة هو ۲۵ خمسة وعشرون عاما . وتشیر البیانات الواردة فى 
الجدول السابق إلى وجود عدد من الاعضاء تقل آعمارهم عن عشرین عاما وتصل نسبتهم 
إلى ۵ره ۸۲ من مجمرع أعضاء جماعة الفنية . فى حين تقل نسبتهم فى جماعة الجهاد 
عنها فى الفدية إذ جد أن ۸۱۰ فقط من عضاء جماعة اخجهاد أقل من عشرین عاما . وفی 
حين أشارت ملفات التحقيق فى قضية التکفیر والهجرة إلى وجود سبعة اعضاء من 
الأحداث كان آمتفرهم يصل إلى ۱۶ اربعة عشر عاما . نحد أن ملفات التحقیق فى قضية 
الفنية العسكرية قد أشارت إلى وجود ثلائة أعضاء من الأحداث تمت احالتهم.الی محکمة 
الأحداث . وفيما يتعلق بالتوزيع المهنى والتعليمى لأعضاء التنظيمات الثلاثة . فان 
الرجوع إلى ملفات القضايا يكشف لنا بوضوح عن كثافة عدد طلاب الجامعات والمعاهد 
العلیا والمتوسطة والدارس المانوية العامة و الفنية والخريجين ن الجدد من هذه المؤوسسات 
التعليمية وذلك على مستری التنظیمات الثلالة . ویوضح الجدول رقم ( ۲ ) هذه الكثافة 
العددية للطلاب والخريجين اخجدد ‏ و تركز هذه الكثافة العددية للطلاب فى الکلیات 
والعاهد العلیا والتوسظة العملية » وانخفاض عددهم نسبیا فى الکلیات والمعاهد العلها 
والمتوسطة النظرية .٠‏ 
جدول رقم ( ۲ ) 
۲ توزيع أعضاء جماعتی الفنية العسكرية والجهاد حسب الهنة رى 


هل | تا | دس 


الصدر : -قرار الاتهام فى القضية رقم ۲٩۱‏ لسنة ۱٩۷4‏ حصر آمن دولة عليا 
العروفة بقضية الفنية العسکرية ‏ الأهرام ۲۷ ۱۱ ۱۹۷ ص ۰.۳ 

قرار الاتهام فى القضية رقم ۱۲ لسنة ۱۹۸۲ النشور فى الاهرام فى /٩‏ ۵ / ۱۹۸۲ 
ص ص ٤‏ - ۵ . ويتضح لنا من الجدولين السابقین ما پلی : 

١‏ أن ٩‏ ۷ ستة وسبعین عضرا من أعضاء جماعة الفنية العسکرية هم من الطلاب 
واطنریجین المدد. وهژلاء يشكلون نسبة ٩ر۸۰/‏ من مجموع أعضاء الجماعة الذین تمت 
إحالتهم إلى ا محاكمة. ويتوزع هزلاء الطلاب على الکلیات رالعاهد العملية الدنية 
والعسكرية ۹ تسعة رخمسین عضوا بنسبة "ر۷۷/ من مجموع الطلاب اعضاء 
الجماعة, فى مقابل سبعة أعضاء فقط فى الكليات والمعاهد النظرية وبنسبة ۳ر٩/‏ من 
مجموع الطلاب أعضاء التنظیم . وعشرة أعضاء من طلاب المرحلة الثانوية يشكلون 
۲ر۳۱/ من مجموع الطلاب فى التنظيم . وفى جماعة اخجهاد أيضاء نلحظ هذا التر كز 
لفئة الطلاب. فهم يشكلون نسبة ۸ر۱/ من مجموع الأعضاء الذين شملهم قرار الاتهام 
فى القضية وتمت إحالتهم للمحاكمة . وهم يتوزعون على الكليات والعاهد العملية 
بنسبة ۸ر٤‏ 4/ من مجموع الطلاب الأعضاء فى التنظيم, و٠‏ 4/ فى الكليات والمعاهد 
النظرية . في حين نحد نسبة تصل إلى ۲ره ۱/ من الطلاب أعضاء التنظيم ما زالوا فى 
مرحلة التعليم الثانوى العام والفنى . أما بالنسبة لجماعة التكفير والهجرة فإننا عندما 
رجعنا إلى ملفات القضية وقائمة الاتهام اللشورة فى الجرائد المصرية وجدنا أن كل 
الأعضاء لم يوضحوا على نحو مفصل وكامل فى محاضر التحقيقات مستواهم التعليمى 
والهنی . وذلك لعدم مواجهتهم بهذا السؤال من قبل جهات التحقيق . كما تبين لنا أن 
الذين وجه إليهم هذا السؤال هم ۳۲ اثنان وثلاثرن عضوا فقط بينهم ۱۷ سبعة عشر 
عضوا ذكروا أنهم طلاب فى مراحل التعليم امختلفة ومن بينهم طالب واحد فى المرحلة 
الإعدادية . 

۲ يشير التوزيع المهنى للأعضاء إلى أن الهنیین من مهندسيين وأطباء وصيادلة 
ومدرسين ومحاسبين وصحفيين وأساتذة جامعة ومعيدين . . . تصل نسبتهم فى جماعة 
الفنية العسكرية إلى ۳ر6/ فى مقابل ۸۱۵ فى جماعة الجهاد . وذلك من مجموع 
الأعضاء فى كل تدظیم . أما العمال والحرفيين فهم یمخلون فشة شديدة التنوع تضم 
محصلی ترام » وسائقين › وسعاة . ونقاشين › وعمال بناء » وحلاق متجول » وترزی » 
ومبلط . وفران › وكهربائى وميكانيكى , وجزار » وموزع ألبان . وتمشل هذه الفثة “ارت / 
فى جماعة الفنية العسكرية فى مقابل ۸۱۲۸ فى جماعة الجهاد وذلك من مجموع 
الأعضاء فى كل جماعة . ويلاحظ هنا ندرة العمال الصناعيين الذين يرتبطون بالصناعة 
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احديشة . ويلى ذلك فشة اصحاب احلات وهی تضم عددا من صغار التجار وأصحاب 
الشروعات الصغيرة وقثل نسبة ١ر5/‏ فى جماعة الجهاد فى مقابل ١ر١‏ / فى جماعة 
الفنية العسكرية .آما فثة جنود وضباط صف وضباط امیش رالشرطة فهم يشكلون معا 
نسبة ٣ره./‏ فى جماعة الفنية العسكرية » و ۵/من جماعة الجهاد . فى حين یمثل 
الفلاحون نسبة دنيا فى الجماعتين . فهی تصل إلى ۲ر۲/ من مجموع الأعضاء فى جماعة 
الجهاد . فى حين تختفی هذه الفئة فى جماعة الفنية العسكرية . 

والسؤال الأن : ما الذي تعنيه لنا هذه التوزيعات العمرية والهنية لأعضاء 
التنظیمات الأصر لية الإسلامية ؟ 

إن تركيز التنظيمات على تجنيد العناصر الشابة وبصفة خاصة من الطلاب . 
مردود إلى أنهم أكثر فئات امجتمع ديناميكية وأکثرها تفتحا واستعدادا لتقبل الأفكار 
الجديدة . فى حين أنهم يعانون فى كل لحظة مخاطر التهميش داخل مجتمعهم . فبعد 
انتهاء الدراسة الثانوية والجامعية يعانون مرارة انتظار العمل . أى عمل , وبظلون عالة على 
عائلاتهم . ويطول الانتظار دون جدوى » وتغلق أمور الحياة العادية أبوابها فى وجرههم 
بحكم عدم مقدرتهم الالية » وتستحيل الحياة من حولهم إلى جحيم خاصة عندما يتابعرن 
الدعاية الإعلانية عن السلع والمواد الاستهلاكية الجديدة التى تعفق والأغاط 
الاستهلاكيةالوافدة عن طریق وسائل الإعلام المسموعة والمرئية والمقروءة » فى حين أنهم 
لايملكون ترف الاستهلاك احلی فضلا عن المستورد , وقد أدرك عن طريق القيام بنوع من 
الاستشراف لمستقبلهم النظور وفى ظل الظروف المحيطة بهم . كل انعكاسات التحول 
للانفتاح الاقتصادی , وكل الضاعفات الناجمة عن تحلل الدولة إزاء امجتمع وإزاء رعاياها 
أدركوا .وبحدة . استحالة دخولهم لدوائر السلطة والشروة والتى أغلقت دونهم ‏ برغم 
أنهم قد فعلوا كل ما كان يطلبه منهم المجتمع من إنجاز فى مجال التحصيل والدراسة . 
وتبين لهم على عكس توقعاتهم . أن ما حصلوه من تعليم لم يعد فى مقدوره أن يؤمن 
لهم الاستقرار الادی وبناء الأسرة , وفى أحيان کشيرة فرصة العمل المناسبة . ومن ثم 
تراکمت عليهم أحمال ثقيلة من المرارة والقلق وتولد لديهم شعور بالانسحاق التام . 
يقابله سعى للتمرد والخروج على النظام الذى لم يعد يؤمن لهم حتى إشباع حاجتهم 
الأساسية تمرد وخروج بتیح لهم تغيير قواعد تشغيل هذا النظام بل تغيير النظام ذاته › 
ويتيح لهم فى الوقت ذاته تخطى وضعية التهميش والانسحاق بشی من الاستعلاء بدینهم 
وإيمانهم الذى يواجهون به ما استشعروا فى أنفسهم من ذل ومهانة . ليكن سعینا لتغيير 
المجتمع الكافر وقيمه الآثمة بالعردة إلى ديبنا الحنيف . طوق النجاة ؛ فنكون أقرب إلى 
الله وأحب إليه من كل هؤلاء وتكون مهمتنا هدابتهم إلى الطريق القویم . وقد وجدوا فى 
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متناولهم آیدیولوجية مناببة وذات مصداقية › ليست غريبة عنهم ‏ تعحدث عن 
الستضعفین والهمشین واحرومین وبلفة مألوفة لدیهم ‏ تدعوهم لتصفية وتدمير النظم 
الفاسدة. وقتل الظلمة . وتعدهم بعالم أكشر عدلا ونقاء. إن الانضمام للجماعات 
الاسلامية يحقق جیرش العاطلین والهمشین واحرومین نوعا من الاستبدال» يستبدل 
الانسحاق والهانة بالاستعلاء با حصله من علم دیتی صحیح. لضلا عن دور القیم 
والأمير الذی یجده داخل الجماعة والذی يتيح له تغيير ما حوله استنادا إلى الشرع 
والدین : 

- إن ترکز فئات الطلاب من أعضاء اخجماعات فى الکلیات رالعاهد العملية مردود 
فى جانب منه إلى طبيعة برامج الدراسة فى هذه الژسسات التعليمية والتی تسم كما 
ذ کرت قبلاء بغياب العلوم الانسانية والفلسفة من مقررات الدراسة فیها . وهذه القررات 
وطريقة تدریسها وتقویمها. من شأنها أن تصوغ العقول على نحو نمطى وأحادى لایقبل 
الاختلاف ولایتصالح مع التعددية, ویکون آکثر قابلية لتبنى الدوجما الأصولية . 

إن هذه التنظیمات لایوجد لها آتباع وبالأحرى خلایا سرية فى صفوف الطبقة 
العاملة الصرية , اللهم إلا ما قد بكون من آفراد متدائزین وهم فى الغالب لا یربطون بين 
انتمائهم لهذه اجماعات وبين وضعیتهم كأفراد ینتمون إلى الطبقة العاملة الحديثة » . 

ویکشف التوزیع اجغرافی . لأعضاء التنظيم الثلائة على مدن اجتمع الصری › أن 
مدن القاهرة والجيزة والوجه القبلی بهم بشکل عام ترکز و کشافة عالية من 
الأعضاء.وفى مقابل ذلك لا نلحظ لهذه التنظیمات وجودا ملموسا فى الریف الصری 
حتی مطلع الثمانینیات . وعلیه. ومع انخفاض نسبة الفلاحین فى عضوية التنظیمات 
الأصولية الاسلامية السياسية . یمکننا التأكيد على الأصولية الاسلامية السياسية هی 
ظاهرة حضرية وبالأحرى, ظاهرة احتجاج حضری ذی شکل دینی واجدول رقم( ۳) 
يرضح التوزیع اجغرافی لأعضاء جماعتی الفنية العسكرية واجهاد . ويشير هذا التوزیع 
عموما إلى انتشار عضوية الجماعتين فى كافة آنحاء اجتمع الصری تقریبا «ولکن مع اتماه 
لت رکز ما. 


۱۳۲۳ 


جدول رقم(" ) 
تصنيف اعضاء جماعتی الفنية العسکربة واجهاد وفقا غافظات الجمهررية 5 


لاله اه ۰ نفك 

» المصدر : بيانات تم تجيمعها من القوائم التى نشرتها الصحف المصرية. 
نص قرار الاتهام فى القضية رقم ۲٩۱‏ لسنة ۱٩۷۶‏ حصر أمن دولة عليا. 
العضوية فى مدن القاهرة والجيزة والإسكددرية بالنسبة جماعة الفنية العسکرية 1 
مع ملاحظة أن تركز العضوية فى مدينة الإسكندرية كان استشناء لم يتكرر بالدسبة 
للجماعتين الأخريين جماعة التكفير والهجرة وجماعة الجهاد . وذلك عائد إلى 
ارتباطات مزسسی جماعة الفنية صالح سرية ؛ بجامعة الإسكندرية , كماأن مؤسسى 
التکفیر والهجرة والجهاد لم تواتيهما الفرصة لإقامة روابط مع اجماعات الاسلامية فى 
کلیات جامعة الإسكددرية كما فعل مع جامعات القاهرة وعین شمس والوجه القبلی . 
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ولذلك تركزت عضوية اجهاد فى مدن القاهرة والجيزة والرجه القبلی بصفة خاصة مدن 
المنيا وأسیوط وسوهاج . كما تشیر البیانات الواردة فى ملفات قضية جماعة التکفیر 
والهمجرة إلى تر کز العضوية فى مدن القاهرة والوجه القبلی أيضا. وقد ذکر معظم 
الأعضاء فى جماعتی التكفير والهجرة > والجهاد أنهم ذوو نشاة ريفية بالأساس أومن 
المدن الصغرى . الراکز ‏ وقدموا حديغا إلى المدن لأغراض الدراسة والعمل . وعلى الرغم 
من تركز العضوية فى مدینتی القاهرة والجيزة › فإن ما يشد الانتباه حقا هو تركزها 
وبكثافة أعلى فى مناطق الأطراف والأحياء العشوائية الممتدة على حراف القاهرة والجيزة 
. وهی مناطق تشكل فى مجموعها أحزمة وأطواقا من البؤس والفقر حول المدينتين . فهى 
فى الغالب تعد . تاريخيا وبصفة خاصة منذ منتصف الستينيات . أوعية لاستقبال 
واستيعاب المهاجرين » وهی مناطق ذات كثافة سكانية عالية . يعيش معظم سكانها فى 
وسط لاهو بالريف الذى نزحوا منه › ولهو أيضا بالمدينة التى تطلعوا إليها إبان خروجهم 
الريفى . وأصبحوا يواجهون ظروفا معيشية بالغة السوء من حيث طبيعة الوحدات 
السكنية » وازدحامها وتدنى مستوى الخدمات والمرافق . فضلا عن المستويات المنخفضة 
للدخول والتى تصل فى أحيان كثيرة إلى حد الكفاف بكل ما فى الكلمة من معنى . 
ويفاقم من حدة الوضعية السابقة ذلك الاحساس بالاغعراب الناجم عن اجتشاث 
المهاجرين من جذورهم وأبديتهم النفسية والأجتماعية القروية التقليدية » بكل ماكانت 
توفره لهم من مصادر مادية للحياة وعلاقات حميمة ودفء وجدانی › واندماج اجتماعى 
حقيقى . إن أحياء مغل عين شمس . والمطرية والوايلى . وروض الفرج › والساحل » 
والشرابية › والزاوية الحمراء فى مدينة القاهرة , وأحياء مغل بولاق الد كرور › وإمبابة › 
والمناطق الغربية القريبة من منطقة الأهرام فى ناهيا . وصفط اللبن : وساقية مکی › 
وكرداسة . . وهی فى مجموعها كانت مسرحا للتوسع والتضخم الحضرى الشره بكل 
سوءاته » وكانت وعاء استقبل المهاجرين القادمين مع موجات الخروج الريفى . وشهدت 
فى الوقت نفسه هجوما شرسا وقاسيا على أساليب الحياة والقيم التفليدية . ولقد كان 
ساكنو هذه المناطق هم المادة البشرية الخام التى اعتمدتها الجماعات الأصولية الإسلامية 
فى عمليات التعاطف والتأييد مع برامجها وثمارساتها . وفى عمليات التجنيد رالانخراط 
الباشر فى تنظيماتها . وهی ذات المناطق التى شهدت فعاليات الجماعات الأصولية على 
نحو مکثف وحاد . ويحاول حميد أنصارى ( ۱ ؟ تفسير الاتجاه لخ ركز العضوية فى 
الوجه القبلى .وبصفة خاصة مدن امنيا وأسيوط وسوهاج , بالنظر إلى بطء معدلات 
التدمية فى الوجه القبلى بشكل عام بخلاف بقية أجزاء مصر . وهو مردود فى نظره إلى 
عدة عوامل منها قلة وندرة المصادر التنموية » وبصفة خاصة الأراضى الصالحة للانعاج 
الزراعی . وثبات وقوة التأثيرات التقليدية باعتبارها انعكاسا لنمط العائلة الممتدة بشكله 
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البطریرکی الهیمن › ثم سماسات الحكومة المركزية › والتی كانت بشکل معتاد › تعامل 
الرجه القبلی باهمال خطیر . ولکن بدءا من نهاية الستینیات أصبحت مدن الوجه القبلی 
تعانی من توسع وتضخم حضری کییر بفعل افتتاح اجامعات وارتفاع معدلات بناء 
الساکن الذی حفز ته التحویلات النقدية لأبناء هذه الدن الذین هاجروا إلى العمل فى بلاد 
النفط . إن هذه الدن كانت فى مقدمة مدن الوجه القبلی من حيث غلبة وسيطرة التقالید 
التی أصبحت مع وقوعها تحت تأثیرات التحضر السریع تعانی من عدم استقرار اجتماعی؛ 
تجلى فى شکل صراع وعدف طائفی ساعد على تفاقمه وتطوره لیأخذ منحنیات غاية فى 
الخطورةء سیاسات النظام الحاكم . كما آشرنا قبلاء وأصبحت هذه الدن تشهد منذ 
السب‌عینیات سلسة من الاضطرابات والترترات. وفی نفس الوقت موجات متعاقبة من 
قمع وقهر الأجهزة الأمنية للدولة. ولقد قرر فرج مزسس جماعةاخجهاد آثناء التحقیقات 
أن عملية التجنيد لعضرية التنظیم كانت أسهل فى محافظات الرجه القبلی. وأنها تمت 
بسرعة آکبر فى مدن النیا وأسيوط وسوهاج. 

ج - مصادر التمویل. 

ثمة شواهد عديدة یمکن العشور علیها فى ملفات قضایا التنظيمات الاسلامية 
ترضح لنا أن قضية التمويل لم تكن قدل حجر عشرة فى طریق أنشطة السظیمات 
الإسلامية السرية السلحة . ولقد تدوعت مصادر التمويل ما بين مصادر داخلية وأخرى 
خارجية . وتباینت التنظیمأت الثلائة من حیث اعتمادها على مصدر دون غيره من مصادر 
التمویل وفیما یتعلق بقضية التمویل فى جماعة الفنية العسکرية : فان مطالعة محاضر 
السحقیق تکشف عن أن الأعضاء قرروا فى هذه احاضر آنهم ک‌انوا ملزمین بدفع 
اشتراکات مالية غير محددة القيمة . من كل حسب قدرته . كما كان باب التبرع مفترحا 
تلاعضاء القادرین. و کانت الأموال تجمع وتصل إلى يد أهير كل مجموعة لینفق منها 
على شون الدعوة ولساعدة بعض الأعضاء. وقد ذکر الأعضاء أنه لم تكن هناك أى 
مصادر خارجية لتمويل التنظيم . هذا فى الوقت الذى روجت فيه الصحف المصرية وقت 
القبض على أعضاء العنظيم » E‏ 
الحكم لصالح العقيد معمر القذافى (' ") 
وبالنسبة لصادر العمويل الداخلى فى جماعة التكفير والهجرة . فان كل الأعضاء نفوا 
قيامهم بتسديد أية اشتراكات مالية > أو قيامهم بالتبرع للتنظیم, عدا عضو واحد اعترف 
بتبرعه بمبلغ من المال وأكد على أنه كان يوجد بيت مال للجماعة . أما التمويل الخارجى ١‏ 
فقد ذکر كل الأعضاء وأجمعوا على أن أعضاء الجماعة العاملين فى دول النفط › كانوا 
يرسلون جزءا من دخلهم إلى الجماعة فى القاهرة . وكان يتم تجميع هذه الأموال فى يد 


الأمير العام للجماعة شکری مصطفی . والذی كان بترلی ترزیعها على الأمراء الفرعیین 
بعد أن يحدد بنفسه بنود إنفاقها . ویقوم الأعضاء بتدفيذ توجیهاته فیما یختص بانفاق 
هذه الأموال ( ۲۲. آما تنظيم الجهاد . فقد اعتمد فى البداية على التمویل الذی یاتی من 
التبرعات التلقائية للأعضاء والأصدقاء والتعاطفین والزیدین لفکر ومنهاج التنظیم . وقد 
ذکر بعض الأعضاء فى محاضر التحقیق أنه تبرع للتنظيم بمبالغ مالية تصل إلى أربعة آلاف 
جنیها . ولکن حصيلة هذه التبرعات لم تكن.كافية لتغطية أنشطة التنظیم والوفاء 
بحاجته من الأسلحة والذخيرة والسیارات والشقق السكنية اللازمة لعملیات التنظیم . 
وفکر التنظیم فى تمويل نفسه بواسطة مشروع الأسواق الخيرية . وفعلاحقق هذا الشروع 
آرباحا لاباس بها . إلا أنه سرعان ما صفی الشروع بقرار رسمی من الدولة . بعد أحداث 
الفتئة الطائفية فى الزاوية اخمراء بمدينة القاهرة عام ۱۹۸۱ وفی تطرر جدید لواجهة 
حاجة التنظیم للاموال ‏ اقترح بعض الأعضاء من الوجه القبلی إمكانية مهاجمة ونهب 
محلات تجار الذهب السپحبین ‏ وخاصة الذین يتأكد من أنهم يساعدون الکنيسة القبطية 
ويمولون آنشطتها . وعرضت الفکرة على مجلس شوری التنظیم . وتمت الوافقة علیها › 
وصدرت بشأنها فتری شرعية من مفتی التدظیم تبیح مهاجمة تجار الذهب المسيحيين › 
بل وقتل من فیها والاستیلاء على محتویاتها إذا ما ثبت أن آوللك التجار ضالعون فى 
العآمر على السلمین . وعلی الفور نفذت عملیات ضد تجار الذهب الذین زعم أعضاء 
التنظیم آنهم بدعمون الکنيسة القبطية فى تحركاتها ضد السلمین فى مدن الرجه القبلی 
والقاهرة ( ۲ ۲۲. وتشیر وقائع التحقيق فى ملفات قضية اجهاد إلى أن التنظيم قد مد يده 
إلى خارج مصر ليحصل على دعم مالى من أفراد مصريين يقيمون خارج مصر . متعاطفين 
مع التنظيم . ومعظمهم يعيش فى الذول النفطية › ومنهم أفراد كانوا أعضاء فى جماعة 
التكفير والهجرة ولم يكشف أمرهم . وتركوا مصر إلى تلك الدول النفطية وراحوا من 
هناك يجمعون الأموال والتبرعات للتنظيم الجديد . وجدير بالذكر أن تلك التبرعات 
كانت تدخل البلاد بالطرق الرسمية ‏ وبصور قانونية ‏ ولكن على الرغم من ذلك فإن 
هذه التحويلات لم تكن من الكثرة بحيث يعتمد عليها التنظیم ‏ وإنما ظلت جرائم سرقة 
ونهب محلات الذهب . والبررة دينياء هی المصدر الأول لعمويل أنشطة التنظيم حتى 
منتصف الثمانينيات . 

وبدءا من منتصف الشمانينيات أخذت الصحف ولمجلات المصرية , تورد وقائع تشير إلى 
وجود دلائل قوية › تؤكد أن دولا ومؤسسات وأجهزة استخبارات عربية وأجنبية تساهم 
بالفعل فى تمويل أنشطة تنظيم الجهاد بطرق مباشرة , هذا بالإضافة إلى المراكز الإسلامية 
النسشرة فى أوروبا والولايات التحدة الأمريكية . ولقد أشارت التقارير الصحفية إلى أن 
دور هذه الأطراف لا يقتصر على تقديم الدعم المالى فحسب ‏ بل أنها تتيح الفرصة لسفر 
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أعضاء التنظیم لتلقی التدریبات اللازمة فى الجالات التی یحتاجها التنظیم . كما شارت 
التقاریر أیضا إلى أن ثمة دلائل قوية أخرى على أن أشخاصا من آثریاء النفط یساندون 
التسظيم إما بالدعم المالى المباشر › وتهريب الأسلحة والذخيرة ‏ أو بإتاحة الفرصة 
م ا ته ارهن وق » وعن طريقهم . 
يتم وضع الال في شرايين التنظيم فى 
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والعاصرة) مصدر سابل ص ص11۷ - 1٤4‏ . 

۲ - راجع ثبت الصادر فى نهاية الکتاب . ۱ 

۳ - راجع : احمد عبد الله الطلبة والسياسة فى مصر » مصدر سابق, ص ص ۲۷۱ - ۲۷۲ . 

۰۲۹۹ -۲۹۱ وائل عشمان, أسرارالحركة الطلابية ۱۹۷۵-1۸ مصدر سایق ص ص‎ - 2٠ 
١ . ۱۳۳ -۱۳۱ جيلز کیبل النبى رالفرعون» مصدر سابق, ص ص‎ - 
- Ali E. H. Dessouki, The Resurgence of Isamic Organistion in Egypt Op. Cit. pp. 115-117. 

. ٠٤١ جیلز کیبل. النبی والفرعون مصدر سایق ص‎ - ١4 

۵ - انظر : بدر محمد بدر, الجماعة الاسلامية فى الجامعات المصرية . حقائق ووثائق مصدر سابق, ص ص ۰ ۰۲۳-۲ 

Nazih N. Ayubi, the Political Revival of Islam, Op. Cit., 2. ۰ 

- بدر محمد بدرء الجماعة الإسلامية فى الجامعات الصرية, مصدر سابق» ص ص ۲۵ - ۳۰. 

Ali E. H. Dessouki. The Resurgence of Isaînic Organistion in Egypt Op. Cit. pp. 108-109. - 11 

۷ - صالح الوردانی. الحركة الإسلامية فى مصر › مصدر سابق. ص ص -۱۲١‏ ۰۱۲۷ 

۱۸ - هالة مصطفى » الاسلام السیاسی فى مصرء مصدر سابق» ص ص ۸۱- ۸۲. 

- وراجع ایسا النتائج الخاصة بانسخابات الاحادات الطلابية فى جامعة الاسکندرية للعام الدراسی ۱۹۷۷/۷۱ والتى 

آوردها على الدین هلال . 

Ali E. H. Dessouki, The Resurgence of Isamic Organistion in Egypt Op. Cit. pp. 108-109. 

. ۲۴ بدر محمد بدر, الجماعة الإسلامية فى الجامعات الصربة مصدر سابق» ص‎ - ٩ 

۰۱۵۰ انظر : جيلز کیبل النبی والفرعون مصدر سابق .ص‎ - ٠ 

- محمد عبد السلام الزيات» السادات القداع والحقيقة, مصدر سابل ص ص ۲۹۲- ۰۲۹ 

۱- راجع بخصوص الدور السیاسی للطلاب فى مصر فى السبعينات» وبخصوص الدور الذى يسهم به النظام التعلیمی 
اخالی بفلسفته وتوجهاته وبنيته وآلماته فى خلق وترسيخ السلبية السهاسية للمواطن الصری بشکل عام: أحبمد عبد 
الله, الطلبة والسياسة. مصدر سابق. 

- السید ملامة اضمیسی, التعلیم والشارکة السياسية: رؤية تربوية ناقدة للواقع الصری, المؤتمر السنوی الأول للبحوث 
السياسية فى مصر مر كز البحوث والدراسات السياصية, كلية الاقتصاد, جامعة الفاهرة ۵- شوت و 

۲ - سمیر نمیم أحمد, المحددات الاقتصادية رالاجتماعية لاتطرف الدینی. مصدر سابل . 

ايف - راجع الاعکامالتی صدرت بحق أعنضاء جسماعة السامین فى القضبية رقم ٩‏ ايسنة ۱۹۷۷ امن دولة عسكرية عب 
والمعروفة بقضية اختطاف وقتل الد کتور الذهبى والمتهم فيها ٠١‏ عضراً من اعضاء جماعة المسلمين العروفة بالتكفير 
رالهجرة, والقضية رقم ۷ لسنة ۱۹۷۷ المعروفة بافضية الانتماء إلى جماعة التكفير والهجرة والمتهم فيها ۳۸۵ فردا 
من بينهم ۱۲ سيدة . انظر. 

- جريدة الجمهورية فى ۱۹۷۷/۱۲/۲۱ ۱۹۷۷/۲/۱ 

- جريدة الاهرام فى ۱۹۷۷/۸/۵ ۰۱۹۷۷/۸۱۲ 

4 ؟ - رفعت سيد أحمد , ظاهرة الإحیاء الإسلامى فى السبعینیات» مصدر سابق » ص ص ۱۸4- ۰۱۸۷ 

۵ - صالح الوردانى» الحركة الإسلامية فى مصرء واقع الشمانینیات. مركز الحضارة العربية للاعلان والدشرء الطبعة الأولى» 
4 ص ص "١١-لا١١.‏ 

1 - هالة مصطفى, الاسلام السیاسی فى مصرء مصدر سابل ص ص 1۵۸- ۱۵۹ وانظر أيضاً : 

- غالى شکری , الثورة المضادة فى مصر , مضدر سابق, ص ص ۷۵- ۰۷۷ 

- محمد عبد السلام الزيات: السادات القناع والحقيقية, ص ص ۲۹۰- ۰۲۹۹ 

۷ - هالة مصطفى» الإسلام السياسى فى مصرء مصدر سابق, ص ص ۱۵۸ - ۱۲۰ وانظر ایضا: 

- صالح الوردانی الحركة الإسلامية فى مصر . واقع الشمانیدات. مصدر سابق. ص ص ۱۰۳ - ۱۰۷ . وانظر أيضاً. 

- محمد موروء تنظیم اجهاد جذوره وأسراره. العربية الدولية للنشر والإعلام, الفاهرة, ۱۹۹۰.ص ص 4۸ - 0١‏ . 

۸ - بدر محمد بدرء الجماعة الاسلامية فى جائعات مصر. مصدر سابق, ص ص ۱۵۹ - ۰٩۷‏ وانظر أيضا : 

- هالة مصطفی» الاصلام السیاسی فى مصر ‏ مصدر سابق, ص ص ٩٩‏ - ۰. 

- رفعت سيد أحمد , ظاهرة الإحياء الاصلامی » مصدر سابق. ص ص۱۸4 - ۰۱۸۷ 

Ali E. H. Dessouki, The Resurgence of Islamic Organistions in Egypt, Op. Cit, 2. 108. - +4 


۱:۰ 


Nazih N. Agubi. The Political Revival of Islam Op. Cit., pp. 491- 492 - ۰۱‏ 
- رانظر أيضاً : محمد مورر, تنظیم الجهاد» جذوره وأسراره؛ مصدر سایق ص ص 4۸ - ۰۱۴ 
(ة) ادت المصلیات العسکرية التی فامت بها اجماعات الإسلامية فى مديدة أسيوط عام ۱۹۸۱ إلى مقتل 4 أربعة من 
ضباط الشرطة و ۱۲ انين وستین من جنود الشرطة و ۲۱ راحد رعشرین من مواطنى المدينة. راجع التفاصیل 
الحاصة باحداث أسيوط رملابسانها فى الاخبار ۰٩‏ ۱۹۸۲/۵/۱۰ وانظر أيضا. 
- حسام الدین محمد سویلم (|عداد) . التطرف الدینی وعلاقته بالأمن القومی الصری, ص ص ۱۷- ۰۱۸۰ 
١‏ - راجع : بدر محمد بدرء المماعة الإسلامية فى الجامعات المصرية. مصدر سابق. ص ص ۱۰۳ - ۰۱۰۵ 
- مالة مصطفی ال سلام السیاسی فى مصر , مصدر سایق ص ٠١١‏ . 
۳ - سيد قطب. معالم فى الطریق . مصدر سابل ص ص ۱۰۳ - ۱۰۵ ص ص۱۳۵ - ۰۱۳۱ 
۳ - الصدر الصایق ص ص ٩٩‏ - ۰۹۱ 
(») اخرج الإخوان السلمون أنفسهم العدید من الکتب تحكى لأجيالهم اخجديدة ولغيرها صور التعذیب البشع داخل 
السجون, رالاضطهاد خارجها فى ظل نظام عبد الداصر الامر الذی يدفع الانسان حدما إلى البحث عن الله فى ظل 
هذه امحنة, وإلى التفكير في موقف هؤلاء البشر اللین يقومون بتعايبهم: وهل ما یقومون به من عمل هو علامة 
الإيمان ام علامة الكفر والابتعاد عن شريعة الله. وهذه الكتب التى تصور ألوان التعذيب القاسى والعنيف لاتزال من 
الأدبيات التى توغر صدور اطماعات الأصولية الإسلامية الجديدة ضد نظام الحكم . ونستطيع أن نورد أسماء بعض 
هذه الكتب وأسماء مؤلفيها: على جريشة: فى الزنزانة. مصطفى الصیلحی. المذبحة؛ فى الذكرى العشرين 
للمذنحةء محمد يوسف هواش» مجزرة الفرن العشرين؛ عباس السیستی, من المذبحة إلى ساحة الدعوةء جابر رزق» 
مذبحة الإخوان فى لیمان طره, عمر التلمسانی, قال الناس رلم أقل فى حكم عبد الناصر . 
4 - صلاح عيسى ؛ الإسلام السیاصی, فى : محمد أحمد خلف الله «[شراف) الأنشطة الدپنية, مشروع السح الشامل 
مجتمع المصرىء امجلد الشامن .ا لر كز القومی للبحرث الاجتماعية والجنائية, القاهرة» ۰۱۹۸۵ ص ص ۵4 - 1١‏ . 
( #«) - حسن إسماعيل الهضيبى . دعاة لا قضاة. كتاب الدعوة, دار الطباعة والنشر الإسلامية , الإسكددرية: ۰۱۹۷۷ 
6 - صلاح عيسى ؛ الإسلام السیاسی. مصدر سابق» ص ۳ 
٩‏ - جيلز کیبل, النبى والفرعون. مصدر سابق. وانظر أيضاً : 
- حديث طه السماری الذی يعد من الآباء الزسسین لجماعة العزلة الشعورية فى جريدة الاهالی فى ۱۹۸4/۱/۲۷ 
رحدیثه فى جریدة الرطن فى ۱۹۸۵/۹/4 . وانظر أيضاً حدیث الشيخ عبد الله السماوی احد آمراء الجماعة فى 
جريدة اخندی ۲٩‏ ذى القعدة ٠٠١‏ ١ه.‏ و کنتاب : عبد الله السماری, من ممالم دعوتناء المجموعة الأرلی. مطابع 
مسجل العرب, القاهرة. ۱۹۸۵ . رجدیر بالذکر أن هذه الجماعة كانت قد اتهمت بحرق اندية الفیدیو والمسارح 
ومحلات بيع النمور فى وسط القاهرة فى صيف ۱۹۸٩‏ . 
۳۷ - راجع أقوال شكرى مصطفى فى الفضية رقم ٩‏ لسنة ۱۹۷۷ أمن دولة عسكرية عليا وانظر أيضاً: 
- حسين بن محمد بن على جابر : الطریق إلى جماعة السلمین › دار الوفاء للطباعة والنشر والتوزیع ش .م .م . المنصورة: 
الطبعة الثانية ۰۱۹۸۷ 
(») راجع الفصل الرایع 
۳۸ رط ی ال ای ی ی 
الأولى, ۱۹۸۷ ص ۰۲ 
۹ - تصريحات اللواء سيد فهمى مدير مباحث أمن الدولة الصرية الأهرام ۰۱۹۷۵/۲۲۵ 
۰ - فى الوقت الذى اعتقلت فيه أجهزة الأمن اعضاء جماعة التكفير والهجرف ألقت القبض على حوالى ۸۰ ثمانين امرأة 
عضوة فى الجماعة مع عدة مشات من الذكور. وتشير التحاليل إلى خلفية هزلاء النسوة أن مفظمهن من أقارب ار 
زوجات الاعصای راجع .439 Saad Eddin Ebrahim, Anatomy of Egypt’s Melitanic Group, Op. Cit., P.‏ 
- وفی القضبة رقم ۷ لسنة ۱۹۷۷ آمن دولة عسکرية عليا المعروفة بقضية الانتماء إلى جماعة التكفير والهجرة بلغ 
عدد النساء حوالی ۲ النتمن وستین إمرأة . راجع الاهرام فى ۱۹۷۷/۸/۹ 
«) تعد قضية العذر بالجهل من الفضابا الخنلافية بين الفصائل الأصولية الجهادية: ملخص هذه القعضية أن کل من يجهل 
آمرا أو حكما من تعالیم الإسلام, فإنه يعذر حمهله بهذا الحكم إذا خالفه. ومن ثم لا یمکن تکفیر السلم إذا ارتکب 
معصية . وفى حين تكفر جماعة الجهاد الدرلة أفرادا ومزسسات. فإن اماعة الاسلامية ترى آن الدولة كافرة 
بمؤسساتها فقط وليس بافرادها, وان شرط تكفير الأفراد هو إقامة الحجة عليهم بالكفر . أما جماعة التكفير 


والهجرة فقد كانت تكفر الدولة برمتها أفراداً رمؤسسات فضلاً عن تکفیر اجتمع . راجع بخصوص هذه القضية. 
- الجماعة الإسلامية ‏ العذر باطهل . دات . د.ن. 
- ناجح إبراهيم رعاصم عبد الاجد رعصام الدين دربالة (إعداد ) وعمر عبد الرحمن (إشراف )., ميثاق العمل الإسلامى 
دءث.دان. 
۱ - راجع الانتقادات التی وجهها مزسسو التبار الجهادى للفصائل الأخرى فى المركة الأصولية الإسلامية فى : 
- محمد عبد السلام فرج › » الفريضة الغائبة» مصدر سابق. 
- صالح سرية. رسالة الإيمان. مصدر سابق. 
£۲ - راجع التفاصيل الخاصة بنشأة وتكون جماعة الفنبة العسكرية وجماعة الجهاد و جماعة الدكفير رالهجرة فى الصادر 
التالبة: 
- محاضر التحقیقات فى القضابا الخاصة بالتنظيمات الثلالة وهى تحوى القصة الكاملة لنشاة هذه التنظیمات . 
- رفعت سید آحمد. لاذا قتلوا السادات؟ قضية تنظيم الجهاد؛ التونی للطباعة والنشر , الطبعة الارلی ۰۱۹۸۹ 
-- عادل حمودة الهجرة إلى العنف . مصدر سایق - 
- عادل حمودة اغتيال رئیس, سينا للنشر ‏ القاهرة, الطبعة الأرلى ۰۱۹۸۵ 
-عادل حمودة . قنابل ومصاحف . قصة تنظیم الجهاد. سيدا للنشر : القاهرة: الطبعة الارلی: ۰۱۹۸۵ 
(ج) من بين هذه الصادر انظر : 
- ربتشارد هربرد کمجیان, الا صولية فى العالم العربى, مصدر سایق » ص ص 4۷ ۲- ۲۵۲. 
مالة مصطفی › الاسلام السباسی. مصدر سابق, ص ص ۱۳۱ - ۰۱۵۸ 
- رلعت سيد آحمد. ظاهرة ال حباء الإسلامي: مصدر سایق ص ص ۱۱۳ - ۱۹۸ ص ص ۱۸4 - ۰۱۹۱ 
- صالح الوردانی, الحركة الاسلامية فى مصر : رژية واقعية لرحلة السبعينيات مصدر سایق . 
- صالح الوردانی, الحركة الإسلامية فى مصر . راقع الشمانینیات؛ مصدر سابق . 

۳ - راجع الاهرام فى ۱۹۷١ / ١ / ٠١‏ . وقد اسفر حادث اقتحام الكلية الفنية العسکرية عن مقتل ۱۱ واصابة ۲۷ آخرين. 
وقد آرردت جريدة الاهرام فى آعدادها الصادرة فى ۰۱۹ ۰۲۰ ۲۵ أبريل ۱۹۷4 التفاصیل الخاصة بحادث الفنية 
العسكرية وخطة التنظيم للامتیلاء على اطکم. 

4 - راجع الأهرام فى ۰۵ ۰۱۲ ۲ أغسطس ۱۹۷۷ رالجمهورية فى أول دیسمبر ۰۱۹۷۷ وأول فبرایر ۱۹۷۸ حيث 
وردت التفاصيل الخاصة بحادثة الاختطاف رالقتل رالراجهة بين الجماعة والسلطة . 

6 - راجع التفاصيل الخاصة بعمليات الانفجارات وحرائق الكنائس وأحداث مدبنة أسيوط فى : 

- حسام الدين سويلم: التطرف الدينى رعلاقه بالأمن القومى المصرى. مصدر مابق. ص ص ۱۷ ۰۱۸۰ 
واتظر أيضاً :492 Nazih N. Ayubi, The Political Revival of Islam Op. Cit., P.‏ 
5 - راجع : 
- هالة مصطفی. الإسلام السياسى فى مصرء, مصدر سایق ص ص ۰-۱ ۰۱۷ 
. - هنى العرینی وعبد الفتاح عبد النبی, ومحمد شمان قراءة فى تحقبقات قضیتی الفنية العسكرية والتكفير 
والهجرة: مصدر سابق. ص ص 4۱- ۰45 
- صالح الوردانی. الحركة الاسلامية فى مصر رژية واقعية لمرحلة السبعینات , مصدر سابق, ص ٠١١‏ . 

۷ - حسام الدين سویلم. التطرف الدینی وعلاقته بالامن القومی الصری, مصدر سابق ص ص ۱۰۸- ٠١۹‏ . 

۸ - الصدر السابق, ص ۱۰۸ وانظر ایضا: آلان روسیو, شر کات توظیف الأموال والانفتاح الاقتصادی, کتاب الأهرام 
الاقتصادى, العدد ۷ مایو ۰ ۱۳۹۹ القاهرة. 

- بدر عقل , توظيف الفساد. مصدر سابق. 

٩‏ - انظر : فرج فودهء اللعوب . قصة شر کات ترظیف الأموال, مصدر سابق 

- محمود عبد الفضیل . اخديمة المالية الکبری . الاقتصاد السیاسی لشر کات توظیف الاموال , مصدر سایق . 

(») لعل من أشهر آمراء الجمباعات الاسلامية الذین ن دخلوا مجلس الشعب فى الانتخابات البرلانية ۱۹۸۷ الطبیب 
عصام الدين محمد حسين العريان الذى كان أميراً | للجماعة الإسلامية بطب القاهرة والهندس محيى الدین أحمد 
عيسى الذى كان مرا للجماعة الإسلامية بجامعة النيا . وكلاهماصار عضواً مجلس الشعب دررة أبريل 194817 

رم بدأ تنظیم تنظيم الفدية العسكربة بصالح سرية ركان قائد التنظیم. وكذلك بدات جماعة التكفير والهجرة بشكرى 
مصعطفی ركان الأمير العام للجماعة, آما اطهاد فئمة بدایات عدیدة له. 


۰ - راجع أرراق القضية رقم ۲٩۱‏ لسنة ۱۹۷4 حصر آمن دولة علما رالعروفة بفضية جماعة الفنية العسكرية . وانظر 
ایضا: 
- منى العرينى, وعبد الفتاح عبد النبى ومحمد شومان , قراءة فى تحقیفات قضیتی الفنية العسكرية والتکفیر والهجرة» 
الندوة, الر ابعة لبعث الحر کات الدينية التطرفة, مصدر سابق. ص ص ۲۳۲ - ۲۳۳ . 
1 - منى العرينى , الصدر السابق, ص ۲۳۳ . 
منى العرپني الصدر السابق > ص ص ۲۳۳ - ۲۳۵ وانظر أيضاً: 
م الاسلام السپاسی. مصدر سایق ص ١18‏ . 
- محمد مورز, تنظيم اهاد. مصدر سایق ص ص۲۷ . 
- محاضر التحقيق فى قضية رقم ٩‏ لسنة ۱۹۷۷ أمن دولة عسكرية عليا خطف وقتل الدكتور الذهبى» رالقضية رقم ۷ 
لسنة ۱۹۷۷ أمن دولة عسكرية عليا والمعروفة بفضية الانتماء إلى جماعة التكفير رالهجرة. وانظر أيضا : 
- منى العرینی. قراءة فى تحقيقات قضيتى الفنية والجهاد» مصدر سابق ص ص ۲۱ - 51417 . 
۳ - مالة مصطفى .از سلام السیاسی فى مصر مصدر سابق؛ ص ۰۱4٩‏ 
4ه - محاضر التحقیق فى القضية رقم ٩‏ لسنة ۱۹۷۷ أمن درلة عسکرية علما . وانظر أيضا: 
Saad Eddin Ebrahim, Anatomy of Egypt's Melilanic Group, Op. Cit, P. 435 - 7‏ 
© - منى العرينى » قراءة فى حقيفات قضیتی الفنية واجمهاد : مصدر سابق› 
- منی العرینی. قراءة فى تحقیقات قضیتی الفنية والجهاد, مصدر سابق. 
1 - محاضر التحقیق فى القضية رقم ٩‏ لسنة ۱۹۷۷ آمن دولة عسكرية علیا . 
۷ - مقابلة مع الهندس فتحی عبد السلام العضو السابق فى جماعة التکفیر والهجرة . وانظر أيضاً: 
- محاضر التحقيق فى القضية رقم ۰٩‏ ۷ آمن دولة عسكرية عليا لسنة ۰۱۹۷۷ 
۸ - الصدر السایق مباشرة . وانظر ایضا: 
> جیلز کیبل النبی وفرعون؛ مصدر سایق ص ص ۷۹ - ۸۲. 
Saad Eddin Ebrahim. Anatomy of Egypt’s Melitanic Group, Op, Cit., P. 440.‏ 
(*) يُعزى إلى عبود الزمر العضو القيادى فى جماعة الجهادء والضابط السابق باخابرات الحربية الصرية فضل تطوير 
الإمكانات والهارات التنظيمية لجماعة اطمهاد سواء من حيث البناء التنظیمی للجماعة أو الإدارة الرشيدة للتدظیم 
رعملیات تدريب الأعضاء على استخدام نظام للشفرة فى عملیات الاتصال التنظيمى. انظر أرراق القضية رقم ۷ 
لسنة ۱۹۸۸۱ أمن دولة عسكرية عليا الخاصة بعملية اغتبال السادات › والقضية رقم 4۸ لسنة ۱۹۸۲ . أمن دولة 
عليا المعروفة بقضية تنظيم الجهاد . 
Nazih N. N. Ayubi. Militant Islamic Movements, Jouma! Affairs, Vol 36, No. Fall- Winter ۱982- 1983 2. 4‏ 
- وانظر ایضا: ريشارد هربرد کمجیان, الأصولية فى العالم العربى» مصدر سابق؛ ص ص ۱4۵ - ٠١١‏ 
۰ - هالة مصطفی, ال سلام السیاسی , مصدر سابق, ص ص ۵۱ ۱- ۱۵۲ . رانظر آیضا. 
- نعمة الله جنيدة » تنظيم المهادءهل هو البدیل الاسلامی فى مصر, مصدر سایق ص ص 2۱۱4 ۰۱۱۷ 
۱ - نعمة الله جنينة » الصدر السابق ص ص ۱۰۳- ۰1 اوانظر أيضا : 
- ربتشارد هربرد کمجیان, الأصولية فى العالم العربی: مصدر سایق ص ص47 ۱ - ۰۱۵ 
- جريدة الأهرام فى ۱۹۸۱/۱/۳۲ 
- ملفات التحقيق فى القضية رقم ۷ لسنة ۱۹۸۱ أمن دولة علیا . 
- ملفات التحقيق فى القضية رقم 48 لسنة ۱۹۸۲ أمن دولة عليا والفضية رقم ۱۹۲ لسنة ۱۹۸۲ أمن دولة علیا . 
۲ - محمد موروء تنظيم الجهاد جذوره وأسراره؛ مصدر سایق ص ص 80 - ۵۱ . 
۴ - الصدر السایق . وانظر أيضا : 
- محمد حسنین هیکل» خريف الغضب. مصدر سابق ص ص ۰4٩۳ - 4٩۲‏ 
- ملفات رقم 4۸ لسنة ۱۹۸۲ آمن دولة علیا . 
4 - محمد حسنين هيكل, خریف الفضب. مصدر سابق ۰1٩۳ - 4٩۲‏ 
(ج) وفقا للإحصاءات التی أوردها حمید انصاری, كان عدد الساجد الحكومية والاهلية فى مصر فى عام ۱۹۷۰ هو 
۰ ,۰۰ عشرين الف مسجداًء وفی عام ۱ بلغ إجمالى عدد الساجد ۱,۰۰۰ مسجدا منهم ٩۰۰۰‏ ستة 
آلاف مسجدا فقط كان يتم إدارتهم بواسطة ۳۰۰۰ ثلائةآلاف من الألمة الرسمیین والتابعین لوزارةالاوقاف 


رالشتون الديدية وترتب على ذلك فقدان الوزارة رقابتها على بقبة الساجد رظهور عدد كبير من الأئمة والدعاة 
الستقلین الذین لعبوا دورا هاما على صعيد الدعوة فى خلق التعاطف رالتابيد ثم الالمجذاب رالتجنيد للجماعات 
الأصرلية السلحة. 
- انظر : .218 - 217 Hamied Ansari, Egypt TheStalled Society Op. Cit., pp.‏ 
6 انظر : ۰ - 215 Hamied Ansari, Egypt TheStalled Society Op. Cit., pp.‏ 
Saad Eddin Ebrahim, Anatomry of Egypt’s Meitant Islamic Groups, Op. Cit., pp. 438 - 439.‏ 
- بيحضمن هذا العدد ثلالة أعضاء من الأحداث الذين تقل آعمارهم عن ۱۸ عاماً وتمت إحالتهم إلى محكمة الأحداث . 
۷- المجموع لا يتضمن ۲۲ عضوا هاربا. 
- المعدر : بيانات تم تجسيعها من : نص فرارالانهام فى القضية رقم ۲٩۱‏ لستة ١41/4‏ حصر أمن دولة عليا العروفة 
بقضية الفنية العسكرية والمنشور فى جريدة الأهرام فى ۷/۲۷ ۱۹۷ص ۰.۳ 
- نص قرار الاتهام فى القضية رقم ۱۹۲ لسنة ۱۹۸۲ المنشور فى جريدة الأخبار فى ۱۹۸۲/۵/۹ . ص ص 4- 0 . 
(ع) كانت الكليات العملية رالعسكرية فى الغالب هی كليات الطب والهندسة رالكلية الفنية العسكرية, ثم أعداد 
قليلة ومحدودة فى كليات العلوم والصيدلة والزراعة. 
(»»ه) كانت الکلیات رالماهد النظرية فى الغالب هی كليات التربية رالحقوق والتجارة؛ ثم نسب أقل فى كليات 
الآداب والالسن. 
ر») راجع الأهرام فى ۱۹۷۷/۸/۵ رفی ۱۹۷۷/۸/٩‏ . 
(«) المصدر : مصدر سایق مباشرة. ٠‏ 
- ونص قرار الاتهام فى قضية خطف واغتيال الشيخ الذهبى فى جريدة الأهرام فى ۱۹۷۷/۸/۱۲ ص ۰۱۱ 
(») راجع بخصوص علافة الحركة العمالية بالقرى السياسية الإسلامية . 
- جول بنين » زكارء لو کمان : العمال راغ کة السياسية فى معصرء الرطنية الشيوعية. الإسلامية: ترجمة: أحمد صادق 
سعد. الجزء الأول مر كز البحوث العربية, الفاهرة. الطبعة الارلی» ۲ وراجع ایسا : ندوة الحركة العمالية 
المصرية فى الانتخابات النقابية عام ۱۹٩۱‏ . دراسات ميدانية ۲۵ - 7١‏ ديسمجر ۱۹٩۲‏ . مركز البحوث العربية 
ودار الخدمات النقابية - القاهرة, ۱۹۹۲ ۱ 
- الصدر بیانات تم تمميعها من القوائم التى نشرتها الصحف المصرية . 
- نص قرار الاتهام فى القضية رقم ۲۹۱ لسدة ۱٩۷4‏ حصر أمن درلة علياء الأهرام فى ۲/۲۷ / ۱۹۷۹ ص ۳ 
- نص قرارالاتهام فى القضية رقم ۲ لسنة ۱۹۸۲ أمن دولة عسكرية عليا الأخبار فى ۱۹۸۲/۵/٩‏ ص ص 4 - ١‏ . 
۸ - هذا العدد لا يتضمن سوى الأعضاء الذين ثم التعرف على محل سکنهم من إجمالى ۰ عضواً. 
Hamied Ansari, Egypt TheStalled Society Op. Cit., pp. 220 - 222 -4‏ 
- وانظر أيضاً : مصباح قعلب. امبابة.... حى الفتدة القائمة والقادمة, مجلة المسار, العدد ۰۲۱ نوفمبر ١4141‏ .ص ص ۴۹ -44. 
۷۰ - راجع ملفات القفضية رقم ۲٩۱‏ لسن ۱۹۷4 حصر أمن دولة عليا المعروفة بقضية جماعة الفنية العسكرية ية. وانظر أيضاً. 
- جريدة الأهرام فى 5// ۰۱۹۷۷ 
١‏ - راجع ملفات الفضيد رقم ٩‏ لسنة ۰۱۹۷۷ رالفضية رقم ۷ لسدة ۱۹۷۷ أمن دولة عسكرية عليا المعروفة بقضيتى 
خطف وقتل الشيخ الذهبى والانتماء لمماعة التكفير رالهجرة. 
- وانظر أيضا : .436 - 435 .مم .اك Saad Eddin Ebrahim, Anatomy of Egypt's Militant Islmic Grous, op.‏ 
۲ - انظر محمد موررء تنظیم الجهاد» جذوره وأسراره» مصدر مابق. ص ص ٠١ - ١١‏ . هذا وقد نشرت الجرائد المصرية 
حوادث متكررة للامتيلاء على ونهب محلات الذهب ولمل آشهرها حتی عام ۱۹۸۱ . 
- نهب محلات ذهب فى نمع حمادی - قدا فی ۱۹۸۱/۱/۲۹ 
- نهب محلات ذهب فى مدينة شبرا الخیمة فى ۱۹۸۱/۸/۱ 
- نهب محلات ذهب فى الساحل - القاهرة فى ۸/ ۱۹۸۱/۱۰ . 
- وقد أسفرت هذه الحؤادث فطلا عن نهب محتوياتها عن عدد من القدلى من بينهم أصحاب افلات وعدد من الواطنین 
المصريين الذين تصادف وجردهم فى مكان الحادث . 
۲ - راجح : حسام الدین مسویلم: التطرف الدینی وعلاقته بالامن القومي المصرى, مصدر سایق ص ص 1١58-15‏ 
وراجع ایضا تحضیقات روزالیسوسف. العسدد ۳۳۸۲ السدة القامنة والستسون. © أبريل ۱۹۹۳ ص ص ٩-4‏ 
- حمدی رزق . تشکیل حکومد الجبهاد فى آمریکا روزالیوسف, العدد ۳۳۹۸ السنة الشامنة رالستون. ۳۰ نوفمبر 
۲ ص ص ٩‏ - ۸. 


الفصل الرابع 
إستراتيجيات التیار الجهادى 
فى تغيير الواقع وبناء اجتمع والدولة 
فى مصر 


أولا 


الإطار الرجعی والصادر الفكرية العتمدة فى المشروع . 

تكشف قراءة الوثائق الأساسية للتنظيمات الأصرلية الإسلامية السياسية التى ظهرت منذ 
بداية السبعينيات من هذا القرن . عن ترحد فى الأطر المرجعية ومصادر التلقى الفكرية › 
مع تباين محدود فيما بینها بشأن مستويات وحدود السلطات العقيدية والفكرية لهذه 
الأطر والصادر . إن صالح سرية » مؤسس جماعة الفنية العسكرية وأميرها العام يذ کر فى 
كتابه «رسالة الإيمان» (' ؟, أن مرجعيته العلیا والأساسية هى القرآن والسنة » وكانت 
خير التفاسير لديه تفسير ابن كثير , وكتاب فى ظلال القرآن لسيد قطب . 

وعند شكرى مصطفى . مؤسس جماعة التكفير والهجرة وأمير اخر الزمان . كانت 
المرجعية العليا لديه هی العكرف على كتاب الله وسنة رسوله وإسقاط ما عداهما من 
مصادر أخرى عدها أصناما وبصفة خاصة المذاهب الفقهية الأربعة المعروفة . فهى فى رأيه 
> وعلى حد تعبيره مذاهب ضعيفة وباطلة أراد بها أصحابها أن يصبحوا محط كل تبجيل 
واحترام » وأن يكونوا أصناما تعبد من دون الله مثلما كانت تعبد فى الماضى أرباب 
الهياكل الوثنية , ذلك“ لأنهم احتلوا مكانا بين الله وبين المؤمنين ووضعوا أنفسهم بالتالى 
خارج حدود الإسلام . وعلى ذلك فهم ينتمون إلى اجاهلية ‏ وعلينا أن ننأى بأتفسنا عن 
فقه العصور الوسطى ونفتح أبواب الاجتهاد . وتلك كانت مهمة شكرى مصطفى . الذى 
اختاره الله وتولى إرشاده للطريق القويم ليفتح هذه الأبواب ويفسر القرآن والسنة كما 
فهمهما . يستقى منهما كل الشرائع لإقامة الإسلام من جديد ‏ 2 . وفضلا عن هذين 
المصدرين . فان الجذور الفكرية لمجماعة المسلمين . التكفير والهجرة › تعود بعيدا أيضا 
إلى تراث الخوارج ثم كتابات وآراء الأولين فى التفسير والسيرة وأصول الفقه والحذيث . 
وفيما يتصل ببداية الحركة وتنظيمها نلمح أيضا فى كتابات شكرى وأقواله فى محاضر 
التحقيقات وملفات القضايا , تأثرا واضحا وقويا بتراث الإخوان المسلمين وأدبياتهم 
وبصفة خاصة كتاب سيد قطب " معالم فى الطريق " وأطروحاته بشأن الجاهلية الجديدة 
والفاصلة والهجرة وجدلية الاستضعاف والتمكن ( "؟. وفى " الفريضة الغائبة " تتحد 
المرجعية العليا عند صاحبه محمد عبد السلام فرج (*) أحد العناصر المؤسسة لتنظيم 
اجهاد ‏ فى القرآن والسنة أولا . وبعدهما تكون الحوادث التاريخية الاسلامية التى يقيس 
عليها أحداث زماننا , ثم تراث الأئمة والفقهاء الأربعة . وتراث أئمة وشيوخ الإسلام فى 
الفقه والتفسير والسيرة والحديث . وعلى نحو أكثر دقة وتحديدا يقدم عبود الزمر . أحد 
قادة الجهاد . تعريفا لمنهج جماعته وصفه بأنه إطار منضبط بالشرع الحنيف يوجه ويحكم 
حركة الجماعة فى طريقها نحو إحلال البديل الإسلامى محل الأنظمة الجاهلية . وهو 


۱:۷ 


یحدد ويرتب مصادر هذا المنهج وأطره الرجعة بالقرآن أولا ويليه السنة الطهرة › وهی 
کل ما صدر عن النبی محمد من قول أوفعل أو تقرير ‏ وبعدهما یکون الإجماع ویعنی به 
اتفاق اجتهدین فى عصر من العصور بعد موت النبی على حکم شرعی . وهو حجة يجب 
العمل عع عند وی یواست الذين وی 

عنهم النبى " خير القرون قرنی ثم الذين بلونهم " . والصدر الأخير الذی یأخذ عنه هو 
الفتاوی الباشرة للعلماء المعاصرين اللقات فى انمضایا الجديدة لضمان الضبط ارچ 
الصحیح لفکر الجماعة وحركتها ۲٩1‏ . آما الجماعة الاسلامية فهی تحدد فى میشاقها( 1 
إطارها المرجعى بعقيدة السلف الصالح جملة وتفصیلا . والإسلام بشموله کما فهمه 
علماء الأئمة الثقات التبعون لسنة النبى وسنة الخلفاء الراشدین . 


یبقی الا شارة إلى مرجعية كانت على درجة بالغة من الأهمية . فکرا ومارسة . لكل 
من تدظیم الجهاد والجماعة الاسلامية » وأعنى بها تلك الخبرات المتراكمة التی وفرتها 
تحربة الشورة باسم الإسلام فى إيران . إذ برهنت الشورة بشكل عملى على إمكانية قيام 
حكومة إسلامية فى ظل أوضاع العصر الراهنة . حکومة تعتمد ولاية الفقيه والحكم 
الباشر لعلماء الدين الإسلامى . كماقدمت الثورة نموذجا يحتذى بشأن استخدام 
القرلات الإسلامية فى تعبئة وحشد جماهير المسلمين فى سياق حركة سياسية منظمة 
E E O‏ ا در عبر أشكال معيبة من الصراع 
والنضال( 

وبامکاندا إذن » فى ضوء ما سبق › أن نحدد ثمانية مصادر متجانسة شکلت فى 
مجموعها . على صعيد الفکر والمارسة السلطات الرجعية الا ساسية للجماعت 
والتنظیمات الأصولية الاسلامية العاصرة . وهذه الصادر هی . القرآن والسنة » وسيرة 
الصحابة من الشاهدین والتابعین والسلف الصالح من التابعين الأوائل والفکر التراثی 
الإسلامى خاصة تراث الخوارج والدرسة احنبلية كما تعرضها کتابات وفتاوی ابن تيمية › 
وتراث الاخوان السلمین › وأعمال أبى الأعلى الودودی وسید قطب › وأطروحات الامام 
الخمينى وخبرات الشورة باسم الاسلام فى إيران › واخیرا فتاوی وأحکام العلماء السلمین 
المعاصرين ن الثقات من وجهة نظر اجماعات . ویعد فهم هذه الصادر والسلطات الرجعية 
وتعيين حدود سلطاتها العقيدية والفكرية؛ مدخلا ضروريا لفهم البنية الفكرية 
والأيديولوجية للجماعات الأصولية الاسلامية , ولفهم مارساتها أيضا. 


يشكل كل من القرآن والسنة وسيرة السلف الصالح فى عهود الإسلام الأولى السلطات 
المرجعية الثلاث العلياء فكرا ومارسة لدی الجماعات الإسلامية . وهی تشكل معا 
ماعرف بعصر التأسيس والنموذج الأول الذى ينبغى القياس عليه › ونحن نجد أن العودة 
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إلى الأصول تشکل هاجسا قویا رمشترکا لدی الأصوليين الإسلاميين . منظرین وفادة 
وأتباع . فكل الحقيقة التی يمكن معرفتها. وكل التعالیم الصحيحة فى الاسلام ؛ وکل 
نماذج السلوك الدینی احتذاة . ونماذج العمل الانسانی: والتنظیم السیاسی والأجتماعی 
.۰ کل ذلك يتر كز غاية التحدید فى عصر التأسیس ف فى النصوص والینابیع والنماذج 
الأولى النقية . وفی التقالید والقوالب الفكرية اخياتية التى خلفها لنا السلف العدول 
والتی ينبغى علينا أن نعود إليها . 
مغل القرآن , إذن . قاسما مشتركا ونظاما مرجعيا أعلى لفكريات الجماعات الإسلامية 
وأطروحاتها . ففى رأيهم أن القرآن كتاب حياة شاملة . احتوى على كل ما ينبغى للإنسان 
أن یعرفه حول الله . ومصیر الانسان الخاص وحياته بعد الموت . والتاریخ و کل المستقبل 
الآتى . وتدظیم حياة الناس فى الاقتصاد والسياسة والاجتماع... والسنة النبوية » وهی 
كل ما صدر عن النبى من قول أو فعل أو تقرير ؛ أبان من خلاله النبى عن المعنى الدقيق 
للوحی. ومن ثم. فحياة النبى وتعالیمه تولف المشال والدموذج الكامل الذى ينبغى على 
كل مؤمن أن يسعى إلى محاكاته وتمثله واعادة انتاجه فى كل شئون حياته صغيرها 
وكبيرها. كما أن حياة النبى وتعاليمه قد فهمت فهما صحیحاومشالیا من قبل الصحابة 
الشاهدین الذين عاصروه وحظيت بتفسيرهم ,ثم جمعت ونقلت بأمانة دقيقة من قبل 
التابعين له بإخلاص . وهذه السلسلة من الشاهدين والتابعين هم الذين يؤخذ عنهم الإسلام 
الصحيح والعلم به لمواجهة ة الانحرافات والتشوهات التى آقحمتها الفرق المبتدعة على 
الدين عبر العصور . وكل ابتعاد عن النصوص والأصول والينابيع والنماذج والنبى 
وأصحابه التابعين له . يعد ضلالا وانحطاطا يصيب الأمة ویجرفها بعيدا عن مسارها 
یی اللي ا ا ا و ار إلى سل ليقي إن أردنا أن نكون 
لج وی 250 
أما الصادر الخمسة الأخرى» فهى رغم تجانسها تقدم صياغات متنوعة لأربعة قضايا 
محورية . القضية الأولى تتعلق بشمولية الإسلام وكليته › والشانية تدور حول الإقرار 
باجاهلية والتى تعمشل فى الارتداد عن شرع الله كإطار ضابط وناظم لحياة البشر . 
والقضية الشالنة تدور حول تأسيس التكفير على غيبة الحاكمية الإلهية . فكل النظم 
العاصرة تعد نظما كفرية لأنها تقوم على الانفصام بين شريعة الله ونظام الحياة فى 
الاجتماع والاقتصاد والسياسة... القضية الرابعةهى وجوب الجهاد ضد حاكمية البشر 
لصالح الحاكمية الإلهية الغائبة . 
ويأتى فى مقدمة المصادر الخمسة › الفكر الترائی الإسلامى وبخاصة تراث الخوارج وتراث 
المدرسة الحنبلية كما تعرضها كتابات شيخ الإسلام الفقيه والعالم ابن تيمية وتلميذه ابن 
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القیم اجوزية بشکل خاص . ومن يقرأ وثائق التنظيمات الأصولية الاسلامية اجهادية 
یجدها تحفل فى معظمها باقتباسات عديدة من کتب التراث لعصوغ منها (جابات معدة 
سلفا وفی آزمان غابرة عن الأسئلة الهائلة التی یطرحها واقع التخلف والتبعية والتجزئة 
والاستبداد وغیاب العدل . 

وتتحدد قيمة ابن تيمية . على وجه اخخصوص ‏ بالنسبة للحركة الأصولية الاسلامية 
المعاصرة من خلال قضيتين أساسيتيين . الأولى هى أن ابن تيمية قد دعا إلى إحداث قطيعة 
معرفية مع العراث الیونانی الأوروبى بدعوى وثنيته وافتقاره إلى التوازن حين غلبت المادة 
على الروح فيه . فضلا عن أنه لم يعرف الأديان السماوية ومن ثم كانت جاهليته هی 
الجاهلية الخالصة (" > . ويترتب على هذه الدعوة بالضرورة حذف الفلسفة الإسلامية 
وبصفة خاصة فلسفة ابن رشد بسبب دعوته إلى تأويل النصوص الدينية بإعمال العقل 
وجعله المرجعية العليا . كما ترتب على دعوة ابن تيمية أيضا الطالبة بحذف التراث 
الاعتزالى العقلانى بحكم تأثرهما بفلسفة الإغريق . وقد بعتت هذه الدعوة لدى 
الأصوليين الإسلاميين المعاصرين واتخذت شكل تمهيل الحضارة الغربية المعاصرة لأنها 
تأسست على بعث تراث الأسلاف الإغريق الوثنيين عبر عصور الإصلاح والنهضة 
التنويرية . وانتهت إلى إقامة نظم تفصل بين منهج الله ونظام احياة فى كليته وشموله . 
ولذا فهى جاهلية الانفصام والشرك . لأنها تشرك المادة مع الله برغم تدينها بالمسيحية . 
والقضية الثانية هى . تكفير الحكام وجعل قتالهم واجب شرعى إذا ما خرجوا عن دين 
الله ولم يلتزموا الشرع ومصالح المسلمين . ذلك أن من سوغ اتباع دين غير دين الإسلام 
آو اتباع شريعة غير شريعة محمد . فهر كافر . وهو ككفر من آمن ببعض الكتاب . 
يقول شيخ الإسلام ابن تيمية فى كتابه " الفتاوى الكبرى ٠‏ عندما سئل. عن بلدا تسمى " 
ماردين " كانت تحكم بحكم الإسلام ثم تولى أمرها التتار فأقاموا فيها الكفر . هل هى دار 
حرب ؟ فكانت إجابته : " إن البلد الذى حكم بقوانين تجمع بين شريعة اليهود والنصارى 
وجزء من الإسلام وجزء من العقل والهوى . هی بلد مركبة وليست بمنزلة دار السلم التى 
تسرى فيها أحكام الإسلام . ولا بمدزلة دار الحرب التى أهلها كفار »بل هی قسم ثالث 
يعامل المسلم فيها بما يستحقه , يقاتل الخارج عن شريعة الإسلام بما يستحقه . وتعد إعانة 
ومساعدة الخارجين عن شريعة الإسلام محرمة : وأموال الخارجين غنيمة للمسلمين 
وقتالهم واجب بالكتاب والسنة حتى يكون الدين كله لله . ومن ولاهم من المسلمين يعد 
کافرا مرتدا ‏ يجب قتاله أيضا . واستنادا إلى فتاوى ابن تيمية » ارتأى محمد عبد 
السلام و حكام اليوم يشبهون تتار الأمس ومن ثم وجب الخروج عليهم 
وقتالهم( ' ٩‏ . 


وتشکل الصادر الأربعة الباقية الوسيط غير المحايد بين الفکر التراثى بالاطلاق وتراث 
الدرسة اخنبلية على وجه اخخصوص من ناحية » وفکر اجماعات الأصولية الاسلامية 
العاصرة من ناحية آخری . فهذا الوسیط آعاد إنتاج الفکر الترائی الاسلامی من خلال 
مواقف أيديولوجية معينة كانت مهمتها بلورة منهج الحاكمية وتجهيل انجتمع . وصياغة 
منطق الخروج والانقلاب العنیف . 

ويعد تراث الاخوان السلمین . فکرا ومارسة ‏ الوسیط الأول الذی أعاد إنساج مقولات 
شمولية الاسلام والجاهلية والحاكمية فى العصر الحديث . ويمثل هذا التراث أحد الکونات 
الأساسية والمرجعية فى أيديولوجيا التنظيمات الأصولية الاسلامية الجديدة . بل يمكننا 
تقرير أن كلا من الإخوان والتنظيمات الأصولية الجديدة يحملان ذات الأيديولوجيا . 
فقادة التنظيمات ومنظروها كانوا فى الغالب ذوى أصول إخوانية ,وتم تكوينهم 
وتدريبهم وصياغتهم أيديولوجيا على يد كوادر الإخوان فى نهاية الستينيات من هذا 
القرن . وتكشف قراءة مؤلفات الآباء الزسسین للإخوان والحرس القديم للأصولية 
الإسلامية . ومؤلفات قادة التسظيمات الجديدة ومنظريها . أنهم جميعا یلتقون حول 
فكرة محورية ورئيسية هی انتزاع السلطة السياسية على أساس برنامج يوصف بانه 
إسلامى . ذلك أن البرنامج فى حقيقته لايمس الاسلام وعقيدته . وإنما يتوجه بشكل 
مباشر إلى المؤسسات المجتمعية الطلوب صلاحها أو تغييرها جذريا . إما بالتدريج أو 
بالانقلاب الفورى والمباشر فى الحياة الفردية والاجتماعية .فى الأقتصاد والسياسة 

وكل ماهئالك من اختلافات بين الفريقين هى اختلافات فى الطرق والرسائل اكثر من 
کونها اختلافات أيديولوجية أساسية . ۱ 

و خسن E‏ سم هار خن املك ون متايه تيده لیر 
الجاهلية ۲ ۲ ۲ فهو یرفض الحضارة الغربية الحديغة باعتبارها حضارة نصرانية وكافرة » بل 
ویرفض التعليم اخدیث والدارس الحديثة بزعم آنها مدارس مبتدعة » وأن آبناء السلمین 
یتخرجون فیها وقد تسممت عقولهم بالاراء الاخادية و يشبون على العقاليد والإباحية . 
كما أن السلمین بحکم الوثرات الاجتماعية التی مروا بها . وبتأثيرات الدنية الغربية 
الشبه الأوروبية › والفلسفة الادية والتقلید الافرحی . قد بعدو عن مقاصد دینهم . 

ومرامی كتابهم , ونسوا مجدهم ومچد آباتهم » وآثار اسلافهم » والتبس علیهم الدين 
الصحیح با نسب إليه ظلما وجهلا ۲۱ ۲۲ . ریتاسس على الاقرار بجاهلية انجتمع احکم 
بکفره والدعوة إلى التأكيد على إرادة الفاصلة معه . وکان الشیخ البنا آول من آشار إلى 
عترورة قر اتباع جضاعة الأحرات السلمئ پاسماء وازياء كميرة ويغايرة ام المغايرة را 
هو محيط بهم من جاهلية ("'. كما أكد الشيخ حسن البنا على شمولية الإسلام 
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وكليته . فالاسلام عنده دين ودولة ۲۲۴۱ عبادة وقيادة . مصحف وسيف لاينفك 
آحدهما عن الآخر . والادعاء بأن الدين شئ والسياسة غیره هی دعوة یحاربها الاخوان 
بکل سلاح . فالإسلام الذی يؤمن به الاخوان یجعل الحكومة ركنا من آرکان الدين , وهو 
یعتمد التنفيذ والعمل كما یعتمد الارشاد والدعوة . والحكم فى رأیه معدود فى کتب 
الاسلام الفقهية على أنه من العقائد والأصول لامن الفقهیات والفروع . وعلیه فالسلم 
الذی يرضى بحیاتنا اليوم ويتفرغ للعبادة فحسب . ويترك الدنیا والسياسة للعجزة 
والآثمين الدخلاء رالستعمرین , لا يسمى مسلما .فحقيقة الاسلام أنه جهاد وعمل . دين. 
ودولة . كذلك قدم البنا صياغة جنينية وأولية لا اصبح يعرف فيمابعد بجدلية 
الاستضعاف والتمکن لدی الجماعات الأصولية الاسلامية العاصرة . إذ بلحظ التابع 
لتطور آشکال المارسات السياسية لجماعة الاخوان السلمین , آنها انتهجت سیاسات 
المراوغة واله‌اهنة والناورة السياسية ‏ وانها مارست حتى التقية على التقلید الشیعی 
خلال ما آسمته بمراحل الاستضعاف . سعیا وراء الاستقواء والتمکن وتعبئة مصادر القوة 
وتجميعها وصولا إلى التنبؤ أو الاستیلاء على السلطة السياسية ۲۱۹۱ . 

.تعتبر کتابات أبى الأعلى المودودى . وميد قطب الوسيط الغانی الذى أعاد إنتاج 
القولات التراثية بخصوص ال جاهلية والحاكمية . فلقد أخذ قطب ابن تبمية وتلميذه ابن 
قيم الجوزية . ثم أبى الأعلى المودودى › وقدم منهج الحاكمية وتجهيل المجتمع › ومنطق 
الانقلاب العنیف . ومنه أخذت التنظیمات الأصولية المعاصرة › ولم يزد أحد من مفکری 
الحركة الأصولية الإسلامية فى عهدنا على امتداد العالم الإسلامى › بدءا من الإمام 
الخمينى مرورا بجهيمان العتيبى . وصالح سره » وشکری مصطفى › وعبد السلام فرج » 
وصولا إلى عمر عبد الرحمن ؛ لم يزد أحد منهم كشيرا على ما قدمه قطب على صعيد 
الفكر والممارسة . ومن يراجع كتابات هؤلاء يجد أنها لاتشتمل على آکثرما هو موجود 
فى كتب قطب بل غالبا ما تشتمل على اقل تما عرضه قطب . بل ويكاد يكون فى أحيان 
كشيرة عند البعض من قادة التنظيمات المعاصرة . صياغة فقيرة ومبهمة لما قدمه الإمام 
الشهيد . كانت کتابات قطب ومزلفاته . خاصة كتابيه فى " ظلال القرآن " و " معالم فى 
الطريق × › فى مقدمة البرامج الفكرية التى تأثرت بها الحركة الأصولية الإسلامية فى 
مصر خلال الربع الأخير من القرن الحالى . فهذان الكتابان كان لهما دور فاعل فى 
التحولات الفكرية التنظيمية التى طرأت على الحركة ‏ وأدت بشكل عام إلى تغيير شكل 
خريطة القوى الإسلامية السياسية العارضة وبروز جماعات وتنظيمات أصولية جديدة 
ترکز حركتها حول مبدأ الجهاد الإسلامى كما طرحه قطب . 

وتتحد قيمة قطب بالنسبة للخماعات الأصولية الإسلامية العاصرة فى أنه قدم صياغة 
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نظرية أيديولوجية لتغير أوضاع الجاهلية العاصرة ومجاوزتها › وبعث الحياة فى الأمة 
الإسلامية » وذلك عبر منطلقين رئيسيين : الأول , منحى عقائدى يسير فى اتجاه إبراز 
القرة المطلقة للاسلام وتكامل منظومته وبعد تاريخى يسمح بإبراز تصور الإسلام لقضايا 
المجعمع والسياسة والتاريخ كوسيلة لإصلاح البشرية . وقدم قطب فى ثنايا صياغته 
النظرية الأيديولوجية مشروعا انقلابيا لتغير خارطة العالم . فالانقلاب فى منظومته 
الفكرية كان يعنى الشورة > ويرمى إلى إحدث التغيير الشامل ؛ ويعنى أيضا السعى 
المتواصل بالجهاد والكفاح الستمر فى سبيل إقامة نظام الحق . والجهاد هو الركن السادس 
من أركان الاسلام دون إعلان عنه › وهر فريضة من أجل حماية الاسلام . الجهاد إذن 
فكرية انقلابية تقرر أن لامساومة مع امجتمع الجاهلى بحكامه ومحکومیه › وترمى إلى 
هدف نظام العالم الاجتماعى بأسره . فحكم الجاهلية لابد وأن يتهدم بناؤه من القراعد 
لتاسيس بناء جديد حسب فكرة الإسلام ومنهجه الصحيح (' ). 

نأتى أخيرا إلى الوسيط الغالث الذى أعادإنتاج مقولات الجاهليةوالحاكمية فى العصر 
الحديث . وتتحدد قيمة هذا الوسيط فى أنه قدم بشكل عملى نموذجا مجتمعيا معاصرا 
يعمل وفقا لهذه القولات . وأعنى بهذا الرسيط تأثيرات الإمام الخومينى والشورة 
الإسلامية فى إيران ؛ ويتصف المنهج الخومينى بأنه منهج انقلابى . مشل منهج المودودى 
وقطب , فتغيير المجتمعات الإسلامية لمكن فقط بعد قلب أنظمة الحكم فى الدول 
الإسلامية الراهئة وتغيير السلطة السياسية فيها . والفقيه هو الذى يداط به إحداث هذا 
الانقلاب aT‏ لت کم نام .ویقاوم التسلط والطفیان > ویوعی الناس 
ویقود الغورة ۱ ۲۱۲. وفی کتابه الحكومة الاسلامية "۲۳۹۱ ویرفض الامام الخومينى 
مقولة عزلة الاسلام ودعاوی انعدام صلته بتنظیم الحياة الاجتماعية أو تأسيس حكومة 
واقامة دولة . وارتأی أن هذه القولة من صنع الاستعمار الغربی وعملائه احلیین فى العام 
الإسلامى . الذین آرادوا أن یکون الاسلام مجرد عبادات لا معاملات , وأخلافا فردية لا 
نظما اجتماعية » لیسهل علیهم ابتلاع السلمین ونهب ثرواتهم . فى حين أن الإسلام في 
جوهره نظام شامل للحياة فایات اجتمع فى القرآن تزید أضعافا مضاعفة عن آيات 
العبادات , وأبو اب الحديث التی تمس الاقتصاد والسياسة والاجتماع لا تقل عن أبواب 
العبادات والأخلاق . وثمة قواعد وشروط مبينة فى القرآن والسنة تفرض وجوب قيام 
الحكومة الإسلامية ومراعاة النظام الاسلامی وتطبيق أحكام الاسلام . وهذه القواعد 
والشروط تعنى أن الله وحده هو المشرع . والحكومة تعمل على تنظيم سير الصالح تبعا 
لشريعة الحم فهى دولة وشريعة » وطاعة اجمیع فى الحكومة الإسلامية واجبة لأنها من 
طاعة الله ۱ 


۱۰۳ 


وتأكيد الامام الخومينى على مبداً شمولية الاسلام و کماله وصلاحبته لكل عصر › یواکبه 
رفض للنموذج والصیغ انجتمعية الغربية . ففی رأيه أن ثمة انحلال فى الغرب ؛ ولیس 
لدیهم شئ لنتعلمه منهم. وهم يودون تصدیر أفكارهم النحلة إلينا . تلك التى یسمونها 
ديمقراطية , ولکن ذلك شی لا يمكننا أن نقبله › . فهذه النماذج والصیغ الغربية الوافدة . 
استهدفت محر الطابع ی الأسلامى وطرد قرانين الإسلام وتراث الأمة الإسلامية فى 
الفقه و القانون والسياسة 

وینتهی الإمام الخوميئى إلى تقرير أنه لا قوام للاسلام إلابحكومة , ولاکیان للمسلمین الا 
بدولة . وفی کتابه الذ كور سلفا . تبین مقرمات نظام الحكم ال سلامی والشروط الواجب 
توافرها فى الحاكم الإسلامى ؛ وهو لا یکتفی بتأكيده على ضرورة الحكومة الاسلامية 
وبيان خصائص الحكم الإسلامى › وإنما يحدد أيضا سبل النضال أمام السلمین لهدم 
الأنظمة الفاسدة والمفسدة . وتحطيم زمر النائئين اجائرين من حكام الشعوب. وتدمير 
حکرماتهم الجائرة وإقامة العدل الإسلامى . ويقرر أن لاسبيل أمام السلم اخق إلا طريق 
الشمرة والقورة ,وهذا وانئن يكلف به المسلموت جميعا اينما کاثر) ۲۲۱۸ 


ثانياً: إستراتيجيات تغيير الواقع وبناء امجتمع والدولة الإسلامية. 

يعد تشخیص الحالة الراهنة للمجتمعات الإسلامية وأنظمة الحكم فيها خطوة أولية 
وضرورية لتحديد الهدف وبيان وسائل تحقيقه . وفى هذا تقدم التنظيمات الأصولية 
الإسلامية السوغ الشرعى نخاصمة الواقع ومفاصلته , وهجره , وعدم مهادنته , 
والانقلاب عليه لتدميره وتصفيته . والقضية المحورية فى تشخيص الواقع تتأسس على أن 
جوهر الإيمان بالله معناه أنه وحده الخالق للكون والمتصرف بكل شئونه › ومن ثم فهو 
وحده صاحب الحق فى التشريع لهذا الكون بمافيه ومن فيه . وهو وحده الذى يرسم 
منهاج الناس وشرائعهم › وعلى البشر أن يسيروا وفق ما شرع الله لهم وإلا فهم كفار . 
فمن رفض هذه القواعد يعد كافرا .و کل من نصب نفسه للتشریع أو رسم منهاجا للحياة 
> فقد نصب نفسه لها . ومن رضى بهذه التشریعات أو المناهج فقد عبد ربا غير الله 
TE‏ . وبناء على ذلك يعد التسحكيم إلى الشريعة أصلا من أصول 
وأساس الاسلام أنه كل متكامل وشامل لايعرف التجزئة فمن آمن ببعضه وترك البعض 
الآخر فهر كافر » ولا خلاف أن من أنكر آية واحدة من القرآن يعد كافر › فكيف بمن ترك 
مبدأ من مبادی الاسلام . أوشطرا كبيرا منه ‏ فهو كافر لاشك فيه . والاسلام هو ما ورد 
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فى الکتاب والسنة وهو لم یقتصر على العقائد والشعائر فقط بمعناها التداول ‏ وإنما 
تدخل فى شئون الحياة امختلفة التشريعية والقضائية والاقتصادية والسياسية , ذلك أن الله 
قد شرع للبشر كل ما يصلح شأنهم فى كافة مجالات الحياة . فى الحدود والقصاص . فى 
العاملات والاقتصاد › وفى السياسة الداخلية والخارجية »فى الحروب والمعاهدات › فى 
العلاقات الأسرية والمواريث › والقرآن كله كلام الله . وكله ملزم .فمن أراد برأيه أن 
يقعصر الإسلام على العقيدة والشرائع أو الأخلاق فقد بعد عن الإسلام . فى حين أن 
الإسلام جسم واحد من كفر بجزء منه كفر به كله ولاخلاف فى ذلك . ولهذا يعد كافر 
كل من قصر الاسلام على العبادة واعطى لنفسه حرية اختیار النظام الذى يريده 
للحیاة( ۲۳۲ . ليس لأحد إذن ‏ الحق فى التشريع إلا فيما لانص فيه , ومن یعطی لنفسه 
الحق فى إيجاد منهج للحياة أو التشريع غير ماقرره الله . فقد أشرك بالله وكفر به , 
واتخذ له ربا سواه . وعلى ذلك فكل الأنظمة والمجتمعات المعاصرة تعيش جاهلية جديدة 
ثمائلة لعلك الجاهلية التى كان عليها العرب قبل ظهور الاسلام . لأن حدود الله قد 
انتهكت فى هذه انجتمعات واعتدى عليها . بل أنها تكاد تنعدم من الوجود . وشريعة 
الله قد أهملت ونبذت وراء الظهور عندما التمس الناس مناهجهم ونظمهم وتشريعاتهم 
بز غير خی ارس E‏ مب شر بعة ۱ ور عا اسر داي 
کفرت بائله واتخذت بعضا من بینها اربابا وآلهة من دون الله (۱* "۲ . وبهذا يعاسس 
التكفير على غياب الحاكمية الإلهية وسيادة حكم البشر > وعبودية البشر للبشر › 
والخروج من عبودية الله ورفض إلهية الله , والاعتراف فى مقابل هذا الرفض بألوهية 
بعض البشر وبالعبودية لهم من دون الله . وهذا هو صميم الجاهلية . ورجوع بالحكم 
والتشريع إلى أهواء البشر الا إلى متهع الله وري وعليه تجرد اب ولا بسک رة 
تاريخية 2 » وإغما هی حالة توجد كلما وجدت مقوماتها فى وضع أو نظام ۹ 
والتنظیمات الأصولية الاسلامیةالتی تمكننا من الاطلاع على وثائقها رمقابلة أعضائها . 
تجمع على تجهيل اجتمعات ونظم الحكم العاصرة وعلی ضرورة رد الحاكمية لله بعد أن 
اغتصبها مدعو الربوبية من البشر . ويكون ذلك بإقامة الخلافة الإلهية والحكرمة 
الإسلامية . فهذا الدين لابد له من دولة تقيم حاكمية الله وتطبق قانونه وشريعته . ولكن 
هذه التنظيمات تختلف فيما بينها فى قضیتین , القضية الأولى تتعلق بحدود التكفير 
ومستوياته » فبعضها يقيم تمييزا بين الجتمع ونظام الحكم › وترى أنها وان كانت قد 
آقرت بجاهلية الاثنين معا إلا أنها لا تكفر المجتمع , بل وتلعمس العذر لجهل المجتمع 
وأفراده . ولكنها تكفر النظام الحاكم بدعوی جاهليته وعلمانيته . وفى مقابل هذا الموقف 
نجد جماعات أخرى لا تقيم هذا التمييز بين المجتمع ونظام الحكم › وتنظر إليهما على 
أنهما سواء . فكل منهما يعد شكلا للآخر . ففساد المجتمع ولد فساد. النظام . وبالتالى 


فهی تکفر اجتمع والنظام معا و کل من بلغته دعوی الجماعة ولم یژمن بها ويتبعها يدخل 
فى دائرة الكافرين E E‏ يت 
يكفر غير المنضوين تحت راياتها وهو ما عرف بتکفیر التکفیر ( 
وترتبط القضية الخلفية الشانية . بالأساليب والوسائل التى تنتهجها الجماعة لتجاوز 
الجاهلية ورد الحاكمية لله وإقامة دولة الخلافة الاسلامية من جديد . ففى الوقت الذى 
أقرت فيه جماعة المسلمين » التكفير والهجرة . جدلية الاستضعاف والتمكن وما يرتبط 
بها من عزلة ومفاصلة شعورية أوكاملة . وهجرة وبناء مجتمع المسلمين على هامش 
وأطراف امجتمع الجاهلى ين بلوغ مرحلة الاستقواء والعودة فاتحين معبدين الجاهلين لربهم 
> نحد أن جماعة الفنية العسكرية وجماعة الجهاد واطماعة الإسلامية تطرح وبشکل 
مباشر وفورى مسألة الاستيلاء على سلطة الدولة وحيازة القوة واستخدامها فى فرض 
البديل الإسلامى النشود اعتمادا على الانقلاب والجهاد والصدام السلح مع نظام الحكم . 
ون كان هذا لا يمنع- من اللجوء إلى وسائل أخرى كالدعوة والحسبة . 
ونحاول فيما يلى . اعتمادا على الوثائق الأساسية التى طرحتها التنظيمات الذ کورة ‏ 
وما ذكره أعضاء التنظیمات الذين تمكنا من مقابلاتهم ؛ نحاول بیان كيف شخصت هذه 
. التدظيمات واقع المجتمع المصرى الراهن . ونظام الحكم فيه . وما هی الهام التى حددتها 
لنفسها . والغايات التى ترمى بلوغها ‏ والأساليب والوثائق التى قررتها واستخدمتها 
للمواجهة وتحقيق الأهداف والغايات . 

أ تشخيص الواقع الراهن : الجاهلية العاصرة والأنظمةالكفرية . 
هناك تعارض تام بين فكرتين » وتصورين » ومجتمعين › وحقيقتين : الإسلام والجاهلية › 
الإيمان والكفر . الحق والباطل . حاكمية الله وحاكمية البشر . الله والطاغوت . ولاسبيل 
إلى المصالحة أو الوساطة بينهما , ولا بقاء لأى منهما إلا بالقضاء على الآخر . ومن ثم 
فاور الأساسى الحرك للوجود الاجتماعى بأسره هو الصراع العقيدى بين حكم الاسلام 
المنشود وحكم الجاهلية الموجود والسلط . والمسألة فى صحيحها هی مسالة كفروإيمان . 
مسألة شرك وتوحيد » مسألة جاهلية وإسلام ۲۳۲۱ وتمثل الجاهلية كل انحراف عن نهج 
الإسلام سواء تم ذلك فى الاضی أو امتد إلى الحاضر . والعالم المعاصر الیوم » وضمنه 
العالم المسمى بالإسلام , يعيش جاهلية جديدة كالجاهلية التى عرفها التاريخ قبل الدعوة 
الإسلامية » بل إنها أظلم من الجاهلية الأولى . فالعالم يحكم بغير ما أنزل الله . ويشرع 
للبشر بإرادة البشر دون الشرع الإلهى . ومن ثم › فهو يتنكر لبداین أساسيين جاءت 
الدعوة الإسلامية لكى تقيهما وتوطد من أسسهما : المبدأ الأول , هو تأكيد ألوهية الله 
فى مواجهة مدعى الألوهية من البشر ؛ والمبدأ الثانى » تأكيد حاكمية الله ضد حاكمية 
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البشر الذین ارتضوا أن يتولى بعضهم التشريع لأمور حیاتهم من دون الله . وکانت 
محصلة التدکر لهذین البداین : أن صار کل ما حولنا جاهلية , تصورات الناس وعقائدهم 
. وعاداتهم وتقاليدهم , مارد ثقافتهم › فنرنهم › وآدابهم . شرانعهم ‏ وفوانينهم 
ونظمهم رمزسساتهم . حتی الکثیر ما قد تحسبه ثقافة اسلامية ارا اس ی 
وفلسفة إسلامية , وتفکیرا إسلاميا . هو كذلك من صنع هذه الجاهلية الجديدة ۲۳۱ . 
والبشرية الیوم بکل مجتمعانها ونظریاتها ونظمها ومناهجها ما هى إلا نتاج للدعاوی 
الباطلة . والأديان الأرضية الزانفة الجاهلية التى تبث دعوتها وتدفث سمومها منذ فرون 
طويلة حتی صار الأمر إلى صا صار إليه اليوم من جاهلية وكفر "2 . ویری قادة 
التنظيمات الأصولية الإسلامية آننا لكى نكون على وعى كامل ودراية تامة بواقعنا الذى 
نعيشه , وما انتهت إليه أحوال مسلمى اليوم , فاننا يجب أن نقوم أولا بدراسة متفحصة 
ومتأنية لتنقية تاريخ الإسلام من دسائس المغرضين كالذين وصفوا الفتح العشمانى 
الإسلامى بالاحتلال . والفساد الأخلاقى الذى استشرى فى أمتنا بالحرية والتقدم . لذلك 
علیدا أن نتسلح بالإدراك العميق للتفسير الإسلامى للتاريخ › وأن نستوعب بشكل شامل 
كل التجارب السابقة التى خبرتها الشعوب الإسلامية بدءا من التآمر على الخلافة 
الاسلامية وإسقاطها خلال الربع الأول من هذا القرن ( ۲۳۲ . 

فقد شهد مطلع القرن العشرين واحدة من أعتى الضربات التى وجهها الأعداء . من 
التصارى واليهود والملاحدة والعلمانيين والكفار والوئنيين وعبدة البقر وعباد النار 
والمرتدين وحكامنا العلمانيين البدلین لشرائع الاسلام لأمتنا . وهی إسقاط الخلافة 
الإسلامية عام ١474‏ ۰ فتهيا بذلك'الوضع لبدء الزحف الجاهلى المعادى الحاقد على 
الإسلام وأهله . وكان أن انقسمت دولة الخلافة وتفرقت إلى دويلات عليها حكام یدینون 
بالولاء للشرق أو للغرب . ونبذوا كتاب الله وراء ظهورهم . وبدات الأمة الإسلامية 
تعجرع كأس المذلة والهوان . وأضحى مجدها وعزها أنشودة قديمة يتغدى بها ويتسبامر 
الأبناء . فالأمة سقطت وتمزقت خلافتها إلى دويلات منها ما اقتطعته النصارى . ومنها ما 
اقتنصه اليهود . ومنها ما استولى عليه الملاحدة وعبدة الأوثان . وأما ما بقى منها يحمل 
اسم الاسلام فقد علاه حكام علمانيون تنكروا لشرع الله واستبدلوا أحكام الاسلام 
بأحكام الكفر وهی القرانين التى وضعها الكفارو سیروا المسلمين عليها » فى حين أنها 
لاتمت للإسلام بصلة ( ' " وتكالبت علينا الأعداء » مدارس ومذاهب فكرية . نظريات 
وفلسفات » هيئات ومژسسات قيم وطرائق عيش . أثم ومالك . . . . جميعهم اجتمعوا 
على حرب الاسلام وأهله . وكانت امحنة التى آوقعنا فيها جهلنا بكتاب الله وتفريطدا فى 
شريعته قبل أن يوقعنا فيها كيد آعدائنا . فاختلط علينا الخبيث بالطيب والتبس علینا 
الحق وضللنا طريقنا حين فتنا بالحضارة المزعومة للشرق والغرب ونسینا أننا نملك أعظم 


وأدق وأكمل منهج على وجه الأرض › وهو المنهج الربانى التفرد 8 بسار جع 
آخر فهو منهج أصوله ثابتة ومعاملاته راسخة بغير تبديل ولا تغيير ۲۱ 8 

ونجحت الجاهلية فى استخدام مبادئها ونظرياتها وشعائرها وثقافتها ومثلها . فى تحقيق 
سيطرتها وإحكام قبضتها على كل المجتمعات القائمة اليوم فوق الأرض . جحت فى أن 
ججعل مجتمعاتنا , نحن المسلمين . تدين بها وتدور فى فلكها . وتدعر لفهمها ومنهجها . 
تتشرب بعاداتها وتقاليدها . وترضى بقيمها ومثلها . وتحولت مجتمعاتنا بكل ما تمتلكه 
. إلى برق للجاهلية یلاحقدا أينما ذهبدا فى البيت والمدرسة > فى الشارع وديوان العمل » 
فى المنتديات ودور القضاء . على صفحات الجرائد وعبر الإذاعات . . . »فى كل مكان 
تجد دعوة صريحة وقبيحة للجاهلية ترمى إلى انتزاع الناس من دينهم والإلقاء بهم فى 
متحي ل كور تقاف ز اه قرع ۲ > ولقد جحت الجاهلية فى ذلك يجحاحا 
کبیرا( '2 . وكانت النتيجة أن صار مسلمو اليوم على كثرتهم غثاء كغفاء السيل › 
فشهاوا فى كشير من الضلالات والجهالات › وتفرقت بهم الأهواء والشبهات › وتركوا 
غايتهم التى خلقهم الله من أجلها رجعلهم بها خير أمة أخرجت للناس › وهی عمارة 
الأرض وخلافة الله فيها أمرا بالمعروف ونهيا عن النکر . وأصبحوا يعيشون فى مذلة سعيا 
وراء غايات باطلة كالليبرالية واحرية الشخصية والديمقراطية والحياة النيابية . والقومية 
العربية العلمانية , والوطنية والاشتراكية . وكان من جراء اللهث وراء هذ الغايات 
الباطلة انهیار الاقتصاد . وانحدار الأخلاق › دس ت وتبديد الآمال . وباتت 
الأهداف والغايات العظام لأمة الاسلام فى طى الأوهام 7 * ' . ولتنظر الآن فى بعض آیات 
الجاهلية الجديدة وغایاتها الباطلة ؛ وکیف جسدت الانحراف عن منهج الله فى نظم 
كفرية أخرجت الناس من داثرة الإيمان والترحید . ودفعت بهم إلى دواتر الشرك . إن 
الأحكام والشرائع والقوانين التی تعلو السلمین اليوم . هی أحکام وقوانین وشرائع 
مجرمة . مستوردة من دول الکفر لتطبق فى البلاد الاسلامية وضعها الکفار وسیروا 
عليها المسلمين ولا سيما فى المواد التى هي صريحة فى مخالفة الكتاب و السنة الصحيحة 
> وهی كفر بلا ريب , وضلال لا يرقى إليه شك كإباحة الربا , وممارسة الزنا . وإلغاء 
الحدود على شارب الخمر والزانى والسارق ‏ ونحو ذلك , وهذه جميعها تعد قوانين كفر 
> وكل من أعدها أو ساهم فى إعدادها أو جعلها تشريعات ملزمة › وكل من طبقها دون 
اعتراض عليها أو إنكارها فهو كافر . وكل أعضاء اللجنة من المستشارين الذين وضعوا 
هذه التشريعات وكل أعضاء البرلمان الذين صدقوا عليها › وكل مجلس الوزراء الذى 
قدمها . والرئيس الذى وقع عليها , والقضاء والنيابة ومحققو الشرطة والمباحث الذين 
حققوا بموجبها . إذا كانوا غير معترضين عليها › وأخلصوا فى عملهم بموجبها . فهم 
جميعا كفار , وكل فرد من أفراد الشعب رضی بها أو لم يدكرها . أو وقف موقف 
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وتكفير کل هژلاء واجب . لأنهم فضلوا شريعة البشر على شريعة الله وهذا یعنی آنهم 
اتخذوا آلهة غير الله . وحکموا بغير ما أنزل الله . والحاكم بغير ما أنزل الله طاغوت » 
وحکم القانون اخالف للشريعة ظاغوت . لأنه حکم بتشریع زضعی لایستند إلى الکتاب 
والسنة ولا إلى إجماع الأئمة » وإنما يستند إلى زبالة آفکار وضعها من لا یعرف الله › أو 
یعرفونه ولکن لا يحترمون شریعته › زلا يعرفون معنی ربوبیته ولا آلوهیته › أو یعرفون 
ولکن لا یژمنون ( ۴۳ . فای إسلام أو إيمان إذن ينبغى لمن منح البشر اختصاص الربوبية 
والرسالة > من حق التشريع والخضوع والإذعان التام لغیر الله ورسوله ؟ . وإذا كان النبی 
قد خاطبه الله بأنه ليس له الحق فى تحربم ما أحل له » وحذره الله من أن يتبع أهواء الذين لا 
يعلمون من الكفرة والملاحدة جهلة العرب . فكيف بغيره , وهو ليس بنبى » تمن ینصب 
نفسه مشرعا ويجعل للشعب والسلطة الحاكمة حق التشریع وسن القوانين وإجبار الناس 
عليها وكثير منها . إن لم تكن كلها . تخالف كتاب الله » وتخالف سنة الرسول؟ إن أى 
قانون غير مستند للكتاب والسنة أو يخالف حكم الله يكون من أحكام الجاهلية › 
وأحكام الجاهلية كفر وضلال . والحاكم المسلم واجب عليه الالتزام بما شرعه الله فى كل 
. مجالات الحياة › وان هو شرع فى أى مجال تشريعا يحاد به عن شرع الله . فإنه يصير 
بذلك مستبدلا الشرع, وان فعل فهو كافر لأنه أراد أن يجعل نفسه أو غيره شريكا لله 
بترك الحكم بشرع الله > ومن ثم تسقط طاعته » ووجب على المسلمين القيام عليه وقتاله 
حتى يرجع إلى حکم الله ورسوله فلا يحكورسراه في قلیل آو كثير :إن استبدال الشرع 
كفر » أو خلعه ونصب إمام عادل يحكم بشرع الله ( ۳ 

ومن أشنع صور الاستبدال فى عصرنا . استبدال مصدر استخراج الأحكام . کان نجعل 
مرد الأمر إلى الدستور بدلا من القرآن والسنة . وهذا كفر بواح لاخفاء فيه ولا مداورة . 
لأن الدستور يتصادم مع الشريعة الإسلامية › ولا يتحاكم إليها . فمواد الدستور تعطی 
حق التشريع للشعب . وهو فى الإسلام لله وحده . وتعطى مجلس الشعب حق تشریع 
وسن واصدار القوانين . ويكفر كل من ادعى أن له الحق فى تشريع ما لم يأذن به الله › 
بسبب ما أوتى من السلطان والحكم ‏ فیدعی أن له الحق فى تحليل الحرام وتحریم الحلال . 
ومن ذلك وضع القوانين والأحكام التى تبيح الزنا والربا وكشف العررات › أو تغيير 
أوتعطيل ما جعل الله لها من العقوبات النحددة فى كتابه وسنة رسوله 2540 . 

وتأسيسا على ما سبق فإنه لایجوز لمسلم أن يلى القضاء فى ظل القوانين الوضعية ويحكم 
. بها بين عباد الله . ولا يجوز لأحد من المسلمين أن یعتنق التشريع الوضعى . ولايجوز له أن 
| یخضع للحكام الذين استبدلوا شرع الله بتشريعات من عند البشر . ويترتب على ذلك 
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أيضا أن كل من اعترض على حکم من أحكام الله ولم يرض عنه فهو کافر › وکل من 
کب فد حدر د الشرعية معنرضا على الله فهر كاف كفر مریم ری د نوتل 
زوجته ولا يصلى عليه ولا يقبر فى مقابر المسلمين ولا يرث ولا یورث! 

وتعد كل من الرأسمالية والاشتراكية والقومية والديمقراطية من آيات الجاهلية الجديدة . 
وغا 3 ده الساطلة ی تعاقض جذربامع مع الإسلام» وتسد بحق الانحراف عن منهج 
الل( " *؟. 

فال رأسمالية ترى أن امال ملك الأفراد يتصرفون فيه وفق ما يشاؤون» ولا حق لأحد» حتى 
الدولة أن تعدخل فى هذه الحرية . وهی تمعل الأصل هر الفرد ومن ثم يصبح الأساس 
وفقاً للحرية التی تبلق منها الديمقراطية الغربية. فرأى الأكثرية هو الذى يحلل ويحرم 
ويشرع على أن يبقى الأصل محفوظاً . أما الاشتراكية فهى ترى أن المال مال امجتمع. 
والدولة هی صاحبة الحرية فى التصرف فى الال وليس الأفراد الال اال هنك 
الأفراد فى المستقبل البعيد. وتروى الاشتراكية أن الأصل هو انجتمع والفرد جزء من 
اجتمع كالمسمار فى الآلة» وهذا المجتمع يسير وفق نظرية وضعت من قبل واستخلصت 
أشياء لها قدامة الأديان بزعم أنها قوانين علمية . ومن يتبعون الرأسمالية أو الاشتراكية 
إنما یتبعون الظن وما تهوی الأنفس آما الإسلام فهر ينص على أن الال مال اللهء والناس 
مستخلفون فيه» وليس لهم حق التصرف فيه إلا وفقا لا أمر الله به ۶۱۱ .. 

وإذا كان الاسلام يقصر العشریع على الله ووفقا لا جاء فى کتابه وسنة رسوله . فان 
الديمقراطية علی الضد من ذلك تقدم منهاجا للحياة مخالفا للمنهاج الا سلامی إذ تحعل 
التشريع من حق الشعب باعتباره صاحب السيادة ومصدر السلطات كما جاء فى 
الدستور, فالشعب له أن يحلل ما يشاء ويحرم ما يشاء وفق ما تقرره الأغلبية, سواء عن 
طریق البرلمان أو الاستفتاء, أو عن طريق آخر وفق ما هو محدد فى الدساتير. فالشعب له 
مثلا » أن یحلل اللواط والثلية اجنسية كما حدث فى إنجلتراء أو الزواج اجماعی كما 
حدث فى السوید ‏ فى حين أن الشعب فى الاسلام > حتى وان آجمع كله على آمر من 
الأمورء فلا صلاحية له فى تحلیل الحرام وتحریم الحلال ا و و 
للسلطات. إذ أن السيادة هى حق خالص لله ولا يشاركه فيه أحد( 


وعلى ذلك فاجمیع بين الإسلام والديمقراطية كالجمع بين الإسلام واليهودية مغلا . فكما 
أنه لا يمكن أن يكون الإنسان مسلماً ويهودياً فى نفس الوقت لايمكن أن يكون مُسلماً 
وديمقراطيا فى آن واحد. SS‏ ی و الي 
للشعب وبالشعب» فهذا معناه أن الحاكمية تكون للشعب وليست لله(" 


وبتجرم الديمقراطية, وبيان او بای تور ون شتراك فى الهمنات 
التشريعية والتنفيذية للحكم بغير ما أنزل الله . ومن قبل العمل والتعاون مع مژسسات 
الدولة الكافرة يكون من الخونة الفجرة, حكاماً ومحکومین. وهم عملاء للشيطان 
والیهرد . ذلك أن الالألتحاق بهذه الهيئات التشريعية الحاكمة بغير ما أنزل الله, 
والتعاون معها . لايمكن أن يوصفٍ بأقل من موالاة الكفرة بحال من الأحوال؛ ويعد کل 

من اشترك فى حزب سيا سی عقائدى وعلمانی. كافر لا شك فى كفره: ومن الأحزاب 
الكافرة الأحزاب الشيوعية وحزب البعث العربى الاشتراكى. وحركة القومیین العرب» 
والحزب القومى السورى» والاتحاد الا" شتراكى العربى وأمثالها من الأحزاب النتشرة فى 
بلادنا > ذلك أن هذه الا حزاب مخالفة لعقائد مناهج الا سلاع( )2 
وکل من والى الحُكومات الكافرة والأحزاب والجماعات الكافرة ضد الجماعات 
الاسلامية. فهو كافر لأنه ناصر الکفر على الإيمان . والحكومة التى تحارب وتتعقب 
وتسجن وتعدم أعضاء الجماعات الإسلامية لا شك كافرة لأنها تحارب اكم مما أنزل. 
وكل من ينفذ أوامرها فى ذلك عن طواعية ورضا دون إنكارء فهر كافر سواء كان مخبراً 
أو شرطبا أو ضابطا أو محققاً أو قاضیا أو صحفیا يؤيد إجراءات الحكومة ويشوه سمعة 
المسبلمين » أو غير هؤلاء من يؤدونها فى إجراءاتها بأى نوع من أنواع التأييد . كذلك إذا 
أجريت انتخابات كان فيها مرشح لجماعة إسلامية ومرشح آخر من أنصار الحكومة 
الكافرة أو من أعضاء أو من مرشحى الأحزاب أو اطماعات الكافرة ثم أنتخب المرشح 
الناهض للمرشح السلامی, فهو کافر لاه یب الات قيس الاسلاميةعلی ماد 
الاسلام. ذلك أن مقياس السلم یکون دوما هو الاسلام ولیست الوطنية أو الإصلاحات 
الداخلية أو محاربة الاستعمار أو غيرهاء فلا يؤيد شخصاً لأنه مع هذه الشعارات أو مع 
تطبيقهاء سواء كان مسلما أو كافراً ؛ إنما يؤيد أولاً وفقاً لموقف الشخص من دعوة 
الإسلام» فالولاء الحقيقى أولاً وأخيراً يكون للإسلام وأهلهره ؛ ). 

ب -تحديد المهام والغايات- : رد الحاكمية لله وإقامة الخلافة . 
الخلق كلهم مأمورون بالدخول فى الإسلام؛ وهو قادر على استيعاب الخلائق كلهم وتنظيم 
حياتهم وتشييدها وفق منهجه الربانی الذى جاء ليوضح ويبين للناس كل ما يلزمهم 
ويصلح من شأنهم. جاء الإسلام ليحدد لهم كل صغيرة وكبيرة تلزمهم. يحدد لهم 
العقيدة والعبادة والأخلاق وسياسة الرعية. وقيادة اجتمعات وكيفية الفصل فى 
المنازعات والحكم بين الناس والتعامل مع الدول والحكومات. ولم يترك الإسلام شيئًا 
تحتاجه البشرية إلى يوم القيامة إلا واستوعبه وانتظمه داخل تشريعاته. ولا يوجد أفضل 
من عقيدة الإسلام فى الاعتقاد والشعائر والأخلاق والسياسة والآداب...... إنه أتم واكمل 
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وأشمل منهج لقيادة البشرية. الاسلام مصحف وسیف. علم وعبادق عقيدة وشريعة 
خلق وسياسة. فعلی وجزای دينا وآخرة. يحدد علاقة السلم بجاره, كما یحدد علاقة 
اخاکم باحکومین. وعلاقة الدولة السلمة بما حولها. ينظم حياة الاسرة الصغيرة فى 
الزواج والرضاع والطلاق. كما بنظم حياة اجتمع وحركة المال فيه(5 4) . 

وقد قضی الأمر الالهی باقامة هذا الدين , ولذا لزم بالضرورة |قامة حاكمية الله فى الأرض 
والتمكين لسلطانها. إذ لا إسلام فى أرض لا يحكمها الإسلام» ولا تقوم فيها شريعشه. 
والدارالتى يهيمن عليها الإسلام بمبهجه وقانونه وهی وحدها دار السلام وغيرها تكون دار 
حرب. ويتبع ذلك أنه إذا حال بين المسلمين وبين إقامة هذا الدين سلطان أو قوة أو حكم أو 
رجل أو دولة» فالمسلمون مكلفون بتحطیم هذا الحائل ودفعه ما أمكنهم ذلك وإلا فإنهم 
غير قائمين بتكليف الله لهم «وأن أقيموا الدين». وهو أمر إلهى يعنى إقامة قانون الله 
وشرعته لتصبح إطارا ناظما وضابطا لحركة المجسمع وحياة البشر فى كل مناحيها 
رمستریاتهار 4۷). ۱ 

إقامة الدین تعنی إذن رد الحاكمية لله. أى یکون الحكم لله وحده ولا حکم لفیره. فله 
وحده حق التشریع والقضاء. ومن يقل بغیر ذلك. أو يفعل على خلافه فهو کافر . وعلماء 
ال سلام وأهل الذکر هم وحدهم دون غیرهم. الذين یفسرون التصوص من قرآن وسنةء 
وهم الذين یفتون ویقضون مما أمر به الله . ولابد من الحكم بکل التشریع الإلهى بحيث لا 
يجوز مطلقا تعديل حكم فيه أو وقف حكم آخرء أو القول بنسبية حكم ما أو وقتيه حكم 
آخر . ومن لا يحكم بالتشريع الإلهى کافر, ومن يعدل فيه أو يوقف حكمه كافر. ومن 
يدعى نسبيته أو وقتيته كافر لا ريب فى كفره. وعليه فالحكم بالقوانين الوضعيه كفر 
بواح ولا ريب في ذلك, ومن يفضلها على شرع الله کافر ومن يعتقد فى مساواتها له 
أويعتقد أن له الحق فى الأخذ بها كافر أيضار 4۸). 

ومهمة الحركة الإسلامية هی أن تطرح هذا الدين ودعوته بقوة وصلابة. وبشمولية 
ووضوح. إن مهمتنا هی تعبيد الناس لربهم. وليس عذرا لنا أن عامة الناس وكافة 
اجتمعات بعيدة عن هذا الدين أو معادية له. وعلينا أن نبدأ بمديد العون إلى أبناء أمتنا ثم 
من عداهم من البشر لإقالتهم من عشرتهم وعجزهم عن السير والتردى خلف الجاهلية ) 
وردهم إلى خالقهم وفاطرهم طائعين وذلك بعخلیصهم من براثن الدعوات الباطلة التى 
سقطرا فيها وتردوا معها. فان أبوا واستکبروا صارت مهمتنا أن نمد يد الردع والتقوم 
لنمنع الضلال ونصلح الفساد . ومن أبى واستکبر وقفنا له محتسبين ومجاهدین. فاما أن 
يقبل البشر العودة طائعين لفطرتهم ويعبدوا ربهم ویخضعوا لحكمه ویلتزموا شریعته , 
وإما أن يتنحوا بعقائدهم الضالة ومناهجهم الکافرة ویترکوا الأرض وقيادة اخلق لمن هر 
أهل لها من أصحاب هذا الدين. ونحن فى هذاء لن ندع أحدا يفرض شركه وكفره تشريعا 
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ومنهاجا على الأرض واخلق. إن هدفدا االذی نبذل الأرواح دونه هو إقامة دولة تحكم بدین 
الله وإقامة الخلافة الاسلامية التی تحمى الدین وتحرسه وتدشره وتسوس به الدنیار٩4)‏ . 
وثابت فى النصوص »من قرآن وحدیث . وجوب العمل لاعلاء حکم الله وشریعته ‏ 
ورفع سلطانه > وتحطيم كل سلطان يفرض على البشر دون سلطان الله . وقد أوجب الله 
القتال وربطه بهذه الغاية حتى يكون الدين كله لله " . ومن ثم فان شرط الوصول إلى 
الإيمان الكامل هو إقامة الحكومة الإسلامية والمجتمع الإسلامى . وهيهات أن يكون 
المسلمون مسلمين حقا دون تنفيذ قانون الله وشرعته . إن دينهم وإيمانهم يقعسضى 
ويشترط . لصحته وتمامه قامة نظام خلافة إلهية وتطبيق قانون الله فى كل أمور حياتهم 
وعلاقاتهم . والمسلم إذا لم يتبع قانون الله فإن إدعاءه الإسلام إدعاء باطل لاا معنى له . 
وبذلك يصبح اقامة الدولة الإسلامية والخلافة الإسلامية . التى تقيم حكم الله » فرضا 
واجبا على المسلمين 2795 . 

والجماعات الإسلامية تريدها دولة إسلامية على منهج النبوة . وهی لاتقبل التجزئة أو 
الترقیع فى هذا الأمرء فالإسلام بحاجة إلى دولة تحمى العقيدة وتقيم الشعائر فى 
طمانينة ؛ دولة ترعى الأخلاق والآداب وتطبق الفوانین والتشريعات الإسلامية ليسود 
العدل ويعم الخير ويعود مجد الاسلام وينطلق المسلمون من جديد مجاهدين فى سبيل 
إعلاء كلمة الله واخراج الناس من عبادة العباد إلى رب العباد. وبدون الدولة يفقد 
السلمون الحامي والموجه والمربى والمرشد الذى يقودهم إلى الطريق القريم( ۵۱ ). 

وإقامة الخلافة الإسلامية هى الحل الأوحد والأمغل للتخلف الاقتصادى الذى أورشنا تبعية 
اقتصادية أدت بدورها إلى تبعية سياسية ذليلة لشرق ملحد أو غرب کافر . وهي حل 
للتخلف العلمى والضعف العسكرى والظلم والتردى الخلقى واللامبالاة والانهزامية 
الشائعة فى حياة مسلمى اليوم, والخلافة الإسلامية هى الحل الأوحد والأمثل لكل ما 
تعانيه البشرية اليوم من صور رهيبة من الظلم والفقر, وهی وحدها التى ستسمح من 
جديد باستشناف المسيرة الحضارية للاسلام نحو دورة حضارية جديدة وصولا إلى العالمية 
الشانية للإسلام والتى بها يتم كل التناقضات التى يذخر بها عالمنا اليوم, والخلافة هی 
أيضاء النظام السياسى الأوحد الذى بإمكانه أن یضری تحت لوائه كل شعوب الأرض» 
باسطاً نفوذه فى كل بقاعها محققاً العدل والرخاء والأمن فى كل ربوعها. أما الأنظمة 
العلمانية الجاهلية , كالاشتراكية والرأسمالية والقومية والديمقراطية... فهى أنظمة كافرة 
وجاهلة وفاقدة للشرعية. لا يجوزلها أن توجد أصلاً. فضلاً عن أن تستقر أو تستمرء 
ويجب إزالتها وقد آن لها أن تعود من حيث أتت( ٠۲‏ ) . ۰ 


ج - أصاليب ووصائل التفییر . 
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برجع إلى سید قطب فضل تحديد وبلورة الأساليب والوسائل التى تنتهجها اجماعات 
الأصولية الاسلامية العاصرة لمواجهة الجاهلية الجديدة والأنظمة الکافرة سعیا لاقرار 
الحاكمية الالهية فى كل آمور البشر وطرد الغتصبین الذين بدعون حق الحاكمية لأنفسهم 
من دون الله . لقد ارتأی قطب أن بعث وإنشاء الاسلام من جدید فى نفوس الاس لن يتم 
إلا عن طريق تجمع عضرى أو حر كى أرجتماعة مؤسنة: او جل قراني فريد» على خد 
تعبير قطب . يتأسى بجيل الصحابة الأوائل من الشاهدین وتتمثل فيه العقيدة. وحين 
يؤمن الإنسان الواحد بهذه القضية يبدأ وجود اجتمع الإسلامي قد وجد فعلا . والشلاثة 
يصبحون عشرة والعشرة يصبحون مائة. والمائة يصبحون ألفاء والألف يصبحون اثنى 
عشر ألفا. .. وعندئذ يتقرر وجود امجتمع الاسلامی( ۵۳ ). 

وطالما أن الجاهلية المعاصرة لا تعمثل فى نظريات مجردة فحسب» وأنما تتمثل أيضاً فى 
تحمعات حركية. فان إلغاء هذه الجاهلية لا يتحقق إلا بإقامة تجمع حر كى عضرى أقوى فى 
قواعده النظرية والتنظيمية. فالكيان الكافر › لازالته لابد وأن يواجه بكيان مسلم خير 
منه . والواقع الجاهلى لا يزول بفکره وإنما بواقع مسلم أشد منه. ولذلك فعلى التجمع 
الحركى أن ينتهج من الأساليب ويتخذ من الوسائل التى تتلاءم وصور الجاهلية والكفر 
التى يواجهها. فان كانت الجاهلية تعمثل فى تصورات اعتقادية تتأاسس عليها أنظمة 
كفرية وتدعمها سلطات كافرة ذات قوة مادية ء فإن التجمع الحركى الإسلامى يواجهها 
بالبيان لتصحيح العتقدات والعصورات. ثم بالقوة والجهاد لإزالة الأنظمة والسلطات 
القائمة علیهار 64 . ۱ 

وباستلهام الصیاغات القطبية. ارتأت الجماعات الأصولية الاسلامية العاصرق أن اجماعة 
والعمل الجماعى النظم هما الترجمة الوحيدة لأمر الله ورسوله بالوحدة وعدم التفرفة, 
وبالتعاون على البر والتقوى, وبالاعتصام بدین الله فالجماعة هى الصورة الصحيحة 
للموالاة الكاملة بين الزمنینر ۵ ۵) . آما ترك العمل الجماعى وتفضیل الفردية والعشوائية 
فى العمل. 

فانه يعنى معصية الله ورسوله والوقوع فى الفرقة وترك الوحدة وإهمال الععاون على البر 
والتقوی والانتقاص من درجة الوالاة للمزمنین( 91 ) . 

وثمة مبررات كافية وأسباب موجبة لتبنی أسلوب العمل الجماعى واختیار الجماعة 
کطریق أوحد لطاعة الله ورسوله . فإقامة الدين التی آمرنا بها الشارع تقتضی بالضرورة 
مواجهة شاملة مع كل آعدائنا الذی بریدون إقامة الجاهلية ونظمها الکفرية. وهذه 
الواجهة بفروضها الشرعية من إعداد وقتال لخلع الحكام العلمانیین الکفار وقتال 
الطوائف المتنعة عن شرائع الاسلام. والواجهة مع الجاهلية فى شتی الیادین فى الإعلام 
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والتعلیم والترجیه والتلقیف. .. وغیر ذلك ما یستلزم خرض غمار مجالات عديدة حتى 
تعمکن الحركة من مواجهة الجاهلية والانتصارعلیها فى معركة افامة هذا الدین. کل هذه 
الأمور الواجبة لا یتأتی القيام بها على الوجه الطلوب شرعا إلا عن طریق العمل الجماعى 
المنظم . وبذلك يكون العمل الجماعى واجبا شرعيا بناء على القاعدة الأصولية القائلة بأن 
ما لا يتم الواجب إلا به فهو واجب ‏ ويصير العمل الجماعى بكل ما يستلزمه من تجميع 
الصفوف وترتيبها وتقديم الأمير المطاع عليهاء ووضع الكفاءات الناسبة فى أماكنها 
ومجالاتها ووضع خطط العمل وتنظيم خطواته. وتحصيل أسباب القرة والأخذ بها... 
يصير كل هذا واجبا لا مناص منه (۵۷). 

إن ضرورة قيام جماعة مسلمة تواجه انجتمع الجاهلى وتفرض حكم الإسلام يعد قاسما 
مشترکا بين كل التيارات والفصائل المكونة للحركة الأصولية الإسلامية المعاصرة. لكن 
طرق ووسائل النضال والواجهة التى تلجأ إليها هذه العيارات والفصائل تتباين فيما بينها 
إلى حد أن بعضها ينتقد بحدة شديدة الطرق والوسائل التى يلجأ إليها غيره فى الواجهة 
والسعى لتحقيق غايات الحركة وأهدافها. فنحن نجد فى وثائق الجماعة الإسلامية ر۰)۵۸ 
نقداً حادا واستنکارا لمسلك الإخوان المسلمين الذين دخلوا البرلمان فى انتخابات ۰۱۹۸4 
لأن هذا السلك. فى رأى اجماعة. يعنى الاعتراف بشرعية النظام العلمانى الکافر 
والارتضاء بوسائل عمله والمساهمة فى تشييد صرح مجلس تشريعى يزعم أن له حق 
التشريع من دون الله . ولذا فهؤلاء اللإخوان لیسوا بمسلمين وهم يخدعون عوام المسلمين 
ويوهمونهم بأن هذا هوالطريق لتحكيم شرع الله ودینه. كما تنتقد اجماعة الفصائل 
الإسلامية التى قالت بالعزلة وأرات الانسحاب من ساحة العمل الإسلامى والفرار من 
ميدان الواجهة( " *۲ آما جماعة الجهاد فهى ترفض المشاركة فى السلطة السياسية أو 
تكوين حزب دينى يطالب بتطبيق الشريعة, لأنه سرعان ما تنتهى مطالبه مع تصفيق 
الأغلبية الجاهلة فى مجلس الشعب. ولا بديل أمام جماعة الجهاد الا الكفاح السلح 
لإسقاط النظام برمته( "5 2 . 


ویتساء ل «شكرى مصطفی؛ أمير جماعة المسلمين, التكفير والهجرة, مستنكراً كيف 
اتبنى حركة تزعم أنها إسلامية على أساس التعايش الكامل مع الجاهلية والبناء على 
آبنیتها بل والتلقى من مناهجها التعليمية . وهو ينتقد الحركات الاسلامية التى بنت 
خطتها على أساس بقاء الواقع والتعايش معه إلى حد أنها ربطت حياتها المعيشية 
والوظيفية والمالية والتربوية والثقافية والسياسية والدينية... بالواقع الجاهئي المسيطر لا 
تنفصل عنه؛ بل وأخضعوا الحركة له وأفنوا عمرهم فى خدمته عاجلاً وآجلا( 257 . 

وفى «الفريضة الغائبة» ينتقد «عبد السلام فرج»» أساليب العمل الإسلامى الشائعة من 
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إقامة جمعیات خيرية » وانشغال بطاعة اللهء وتربية السلمین, والاجتهاد فى العبادق 
واقامة حزب [سلامی» وانشغال بالدعرة فقط . أو السعی إلى الفاصلة والعزلة والهجر 
آرالانشغال بطلب العلم. ففی رأيه أن هذه الأساليب مجتمعة لن تحطم دولة الکفر وتزیل 
اجاهلية وأنما هى تساهم فى بناء ها وتدعیمها واستمرار بقاء ها( ١١‏ ) . 

وتری الجماعات الإسلامية: أن الحركة الاسلامية لا یصح لها بحال أن تقتبس طرقاً 
وأساليب للعمل من صنع اجاهلية, ومن وحی منهجها لتتعامل بها مع الواقع الجاهلى 
لتغييره» ثم تدعی آنها تسعی لنصرة الإسلام؛ وتمضى نحو تحقيق آهدافها من رد 
للحاكمية الإلهية وإقامة لدولة الخلافة الإسلامية. ذلك أن السیر على درب الجاهلية يعد 
نوعا من العمالة, ومظهرا من مظاهر الموالاة للكفر وأهله يجب أن يتوب عنها من 
اقترفها. والإسلام يأنف عن عقائد الجاهلية وشعائرها وينهى آتباعه عن الاقتراب منها أو 
مشابهتها. وهو كذلك يأنف من أساليب الجاهلية ووسائلها وينهى اتباعه عن الاقتراب 
منها أو محاکاتهار ۱۳). 

ووسائل التغيير قى الإسلام ليست شيئاً خارجاً عن شريعته وليمنت أمراً جدیدا مبتکرا لم 
يعرفه من قبل منهج الإسلام, وليست أمرا ثانويا يمكن الاستغناء عنه» واستبداله بغيره مع 
الاحتفاظ فى ذات الوقت ببقية سمات المنهج الإسلامى وخصائصه . فهذا كله وهم عريض 
تقع فيه الحركة الإسلامية(514). 

إن الإسلام لم يترك وسائل تحقيق غاياته وأهدافه دون تحديد» بل أرسى دعائمها فى دقة 
وإتقان لا مغيل لهما( ٠١‏ ). وتكشف وثائق التنظيمات, الأصولية الإسلامية التى رجعنا 
إليها والمقابلات التى تمت مع عناصرها, عن وجود أربعة طرائق وأساليب حددتها هذه 
التنظيمات فى تعاملها مع الراقع الجاهلى والنظام الكافر سعيا لإقرار حاكمية الله واقامة 
اجعمع والدولة الإسلامية والأسلوب الأول هو المفاصلة والهجرة واعتماد جدل 
الاستضعاف والتمكن, وقد انفرد به بشكل كامل جماعة المسلمين » التكفير والهجرق 
دون غيرهاء وان كانت المفاصلة بمسترياتها تعد قاسما مشتركا بينها وبين التنظيمات 
الأخرى التى انتقدت فكرة العزلة وأسلوب الهجرة والعودة للفتح حين بلوغ الاستقواء. 
أما أساليب التغيير الثلاثة الأخرى التى أقرتها جماعة الفنية العسکرية وجماعة الجهاد 
والمجماعة الإسلامية» فإنها تعدرج بدءا من الدعوة والوعظة الحسنة ثم الأمر بالعروف 
والنهى عن المنكر إلى أن تصل إلى الجهاد وضرب الرقاب والإثخان فى الأرض, وذلك على 
حد تعبير میثاق الجماعة الاسلامية. 

وفيما يلى نعرض لهذه الأساليب. 

أ - الفاصلة والهجرة 
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يري «شکری مصطفی» أمير جماعة السلمین أن الاصلام جاء ليهدم سلطان الألوهية 
البشرية من أول يوم. ودين كهذا لا يكن له صدیق فى الأرض إلا أصحابه. ولهذا 
يحاصرون من كل جانب وتشرع فى وجوههم وظهورهم الراب من كل جانب . ولتحصين 
أنفسنا - نحن جماعة المسلمين- من الخطر الذى يداهمناء علينا بالفاصلة الكاملة. وهی 
بالاصطلاح الحديث تعنى القاوهة السلبية . ويمكن أن تسمى بالتقوفع أو السجرثم 
أوالاعتزال بالمعنى اللغوى الشرعى(55). 

الاعتزال. إذن, هو أقل ما يمكن أن تواجه به الجماعة المسلمة تجمعات الباطل وتحديات 
الكفر , وهو الشئ الوحيد الذى تطبقه حینشذ . إنه أقل درجة من درجات الانکار 
والطريقة الممكنة الوحيدة لجماعة مستضعفة للخروج من ضغوط الكفر ثم التمكن من 
دعاء الله» وهی أول طريق الجادين لعبادة الله وخلافته فى الأرض( ۱۷) . 

وتعد فكرة التقوقع أو التجرثم فكرة عامة فى سنة الله لمواجهة الصعاب ثم الانطلاق بعد 
ذلك. وإلا كيف يتأتى لذرات رمل متنائرة فى مجرى نهر متدفق. كيف يتأتى لها أن تغير 
سيرها فيه عن أن تغير مساره هو؟ ! إنه لا ذرات الرمل التناثرة ولا حتى كتل الصخر 
العترضة يمكنها أن تفعل شيئاً من هذا. وان الجاهلية بنظامها وتكتلها وتدفقها لهدفها 
وإمكانياتها وكيدهاء ثم بأقدامها الراسخة, وبعجلتها الكبيرة الداثرق لا يمكن لأحد أن 
يقف فى وجهها إلا إذا كان يريد أن يتحطم أو يسير فى اتجاهها. وهذه هی السنة التى لا 
ینکرها إلا مكابر . واللنی يريد أن يسير فى عكس التيار لن يكمل مساره؛ وإنغا سيجرفه 
تيار الجاهلية عاجلاً أو آجلاً ليصبح يوماً جزءاً من التيارء أو يفتته ليصبح ذرة من ذراته. 
والتاريخ يشهد بصدق ما نقول. إن التاريخ لم يرنا جماعة بقيت فى بحر الجاهلية إلا 
وتفتت( 1۸ ) . 


وتاسیسا على ذلك. يقرر «شکری», أن وجود کیان سلامی متجمع على نفسه خارج 
ضغوط اجاهلية. هو هدف إسلامى شرطی لظهور ال سلام من جدید . هدف تسعی إليه 
جماعة السلمین من أول یوم بتجمیع الذرات الصالة الضائعة هنا وهناك فى مجری نهر 
الجاهلية, ثم القفز بهم قفزة رائعة خارج اجری. إنها الطریق وبداية اخسياة وبداية 
الانطلاق . وهذا الحلء حل الاعتزال . هو الحل اخق فى جمیع الحالات الفردية والجماعية. 
فوجود کیان متجمع فى فجوة فى بحر اجاهلية هو شرط ظهور الإسلام. والاسلام فى هذا 
لا یعرف إلا ولاءين وتجمعين: إما الكفرء وإما الاسبلام ومن أول يوم. وبقدر قرارك من 
هذه يكون وقوعك فى هذه. وعلى الناس أن يختاروا وينحازوا ولاء وتجمعا ليكون ما أراد 
الله من فصل بين الحق والباطل كمقدمة للإذن فى رفع السيف وإحقاق الحق وإبطال 
الباطلر 559" ). 
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وحين تقرر جماعة السلمین وجوب العزلة إلى حين» ووجوبا كيان منفصل حين تقرر ذلك 
فانها فى ذات الوقت ت تقر ر أن ذلك لا يحدث فجأة . وأنها يعم سنة وقدراً . على نحو 
متدرج وخطوة خطوة. فالجماعة تؤمن بوجوب الأخذ فى العزلة شعوراً وسلوكا من أول 
يوم قدر الطاقة, وجهد الاستطاعة, وبا لا يضر مع أهدافنا النهائية وأهدافنا المرحليةء 
وهی تقرر وجوب التدرج فى العزلة كما قررت وجوب العزلة ذاتهاء وجماعة المسلمين وان 
كانت تؤمن بوجوب التميز والانفصال عن الجاهلية والكفر يوماء فإنها لا قيز ولا تتفصل 
قبل القدر الذی قدره الله عليهاء والتكليف الذى ألقاه الله على عاتقها من البلاغ والبیان 
والنصیحة والإعذار إلى الله تعالى ليهلك بعد ذلك من هلك على بينة ويحيى من حى 
عن بينت طالت هذه الفترة أو قصرت(۷۰). 

وحتى تقيم جماعة المسلمين دولة الاسلام لابد من الهجرة تأسيا بالرسول. فلا إسلام 
ودولة تقام للإسلام الا بعد الهجرة. والجهاد لم يفرض على المسلمين إلا بعد الهجرة 
والإذن بقتال الكفار لم يفرض على المسلمين فى مكة وإنما فى الدينة وبعد الهجرة. 

وتفضی السنة أن يخرج المسلمون من أرض الكفر أولاً ولا يبقى فيها إلا الکافرون 
وحينئذ ينزل العذاب عليهم . ويحدد شكرى مصطفى أسلوب الجهاد وأسلحته بعد بلوغ 
مرحلة الاستقواء استنادا إلى حرفية النص القرآنی الضابط فى ذلك «وأعدوا لهم ما 
استطعتم من قوة ومن رباط الخيل . ترهبون به عدو الله وعدوكم». ففى رأیه أن هذا 
الخطاب الإلهى موجه للمؤمدين فى أول الزمان وفى آخر الزمان. ومن ثم فقتال جماعة 
المسلمين سيكون بالسيف والرمى وبالخيل. وسوف يمكن الله لهم فى الأرض بقدرته إذ 
وعدهم إن هم عبدوه حق عبادته سينصرهم على أعدائهم(١/)‏ . ووعد الله ثابت ولا 
يمكن أن يكذبه التاريخ بحال ومع هذا فثابت فى محاضر التحقيقات وملفات القضايا أن 
جماعة المسلمين استخدمت أسلحة الجاهلية النارية الحديثة فى قعل خصومها والمدشقين 
135 : 

۲ - الدعوة 

تتأكد أهمية الدعوة فى هذه الأزمان وتزداد احاجة الیها بازدیاد بعد الخلق عن ربهی 
وازدياد شراسة الدعوات الباطلة الهدامة التى تمكز لصرف الخلق عن ربهم ودينهم. وتعنى 
الدعوة تبليغ الرسالة» وحث الناس على الإيمان بها والالتزام بأحكامهاء وتوضيح الحق 
لهم وتحبيبه إلى قلوبهم› وتعذیرهم من الباطل وتنفیرهم منه وتعريفهم الطريق إلى 
ربهم والدعوة أداة الجماعات الاسلامية لتغيير المفاهيم الباطلة الخاطئة المستقرة عند 
الناس وتبديلهاء لإخراج الكافرين من ظلمة الجاهلية إلى نور الإيمان, ولإخراج المبتدع من 
ظلمة الشبهة إلى نور السنة , ولإخراج العاصى من ظلمة الشهوة إلى نور الطاعة. وبذلك 


۱۸ 


تكون الدعرة طاقة بداء لأمتنا اژاسلامية ومعول هدم فى جسد اماهلیة( ۷۲). 


والدور الهام للدعوة هو مواجهة الجاهلية, وحجز الناس عن السير والتردی خلف 
اجاهلية رأن تستعيد كل الجموع التى سقطت فى برائن الدعوات الباطلة وتردت معها 
مهمة الدعوة. أن تقف سدا منيعا فى وجه هذا السيل الجارف من الدعوات الباطلة الهادمة 
كل حت » الهادية إلى كل ضلال . مهمة الدعوة الإسلامية أن تطرح للبشرية هذا الدين 
كاملا بدءاً من شهادة أن لا إله إلا اللهء وحتی إماطة الأذى عن الطريق . أن تعلم الجاهل 
ليدرك؛ وتنبه الغافل لمستیقظ وتعظ المستكبر لیذعن, وأن تهدى الكافر للإيمان. 
والشرك للتوحيد, والبتدع للسنة, والعاصى للطاعة. وأن تقيم الحجة على من أبى. 
والحركة الإسلامية تتوجه بالدعوة للوثدين والملاحدة لدعرتهم للإيمان بالله» وللنصرانین 
واليهود لدعوتهم إلى توحيد الله وللمسلمين لدعوتهم إلى العودة إلى ربهم, وللشباب 
الذين غرقوا فى المعاصى واللهو وانصرفوا عن دينهم ۷۳). 

ومباشرة الدعوة للإسلام فرض على الكفاية: إن قام بها البعض با لا يخل بجوهرها 
وحقيقتهاء سقطت عن الكل » وإلا فهذا الفرض متعین فى حقهم جميعاً. وفى زمن كثر 
فيه الخبث والشرك والصد عن سبيل الله نحن بحاجة إلى استشمار نتاج هذه الدعوة 
بعرظيف من يستجيب لها فى بديان الجماعة الإسلامية . وعلى هذا فانه لا يستقيم قيام 
غيرنا- نحن الجماعة الإسلامية- بذلك انتفاء إمكان تحقیق هذه المصلحة المبتغاة من 
الدعرة (ر 14/ا). 

والأصل فى الدعوة الملانية وقد يلجأ الدعاة إلى الإسرار بها إلى من يغلب على ظنهم 
الاستجابة لها أخذاً بالحيطة والحذر من أعداء الله المتربصين بالإسلام وأهله. فلا مناص 
حينئذ من وجوب الدعوة السرية »> كما لا يجوز لداعية مسلم أن يتعدى حدود الشريعة 
الإسلامية بدعری مصلحة الدعوة فيوافق الناس على أهوائهم. أو يتنازل عن مبادئه 
ومعتقداته ابتغاء اجتذاب الق إلى ما يدعو إليه. كما لا يجوز للداعية الاعراض عن 
مسلم أو حتى كسر خاطر بغية تحقيق الغايات المشروعة . ولعل فى عتاب رب العباد 
لرسوله على اعتراضه على «ابن مكتوم؛ مزجلا إياه لوقت آخر ومنشغلاً عنه بمناقشة 
الکفار أملاً فى استجابتهم (») خير دليل على دقة الشريعة المتناهية فى ضبط أساليب 
ووسائل تحقيق الأهداف(8/ا). 

ولا ینبغی أن يتصدى لهمة الدعوة إلا من أجازته الجماعة لهذا الأمر؛ وتوفرت فيه شروط 
الداعية التى أقرها الفقهاء وأهمها الأخلاص › والتجرد لله. ومحبة هداية الخلق : والشفقة 
والرحمة بمن يدعرهم»› والصفح عن المسئ, والذهد والورع وألشقوی, والابتعاد عن 
الشبهات والريب, والتواضع والكرم والرفق واللین؛ والإصرار على المضى فى الدعوة 
وعدم اليأس(7/5). 
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۴۳ - افسبة. 


الحسبة هی أمر بمعروف ظهر ترکه. ونهى عن منکر ظهر فعله. وهی تأتى مباشرة لقول 
له «ولتکن منکم آمة يدعرة إلى احبر ویأمرون بالعروف وینهون عن النکر؛ . ولقول 
الرسول دمن رأى منکم منکراً فليغير فلیفیره بیده. فان لم یستطع فبلسانه. فان لم یستطع 
فبقلبه وذلك آضعف الإيمان». والأمر بالعروف والنهی عن النکر من أخص أوصاف 
الژمن. بل هو صفة أمتنا الإسلامية» وسبب خیرتها وفلاحها. فإن ترکتها وتواطات على 
النکر ‏ زال عنها اسم الدح وخقها اسم الذم. واستحقت لعنة الله وکان ذلك سببا فى 
هلا کهار ۷۷) . 

والأمر بالعروف والنهى عن النکر تظابق على وجربه إذنء الكتاب والسنة والاجماع. 
فهو واجب على کل مسلم قادر. وفرض على الکفاية ويصير فرض عين على القادر الذی 
لم يقم به غیره. ومناط الوجوب هو القدرة. فیجب على کل إنسان بحسب قدرته أن ینفذ 
آمر الشارع وهو الأمر یکل ما به دين الله والنهی عن كل ما نهى عنه: بدعوة غير السلم 
لاعتداق الإسلام. ودعوة العصاة من المسلمين إلى التزام شرع اللە(۷۸). ` 
واخسبة ضرورة من ضرورات الحركة الإسلامية. ضرورة لا يسع الحركة تركها والتخلى 
عنها لأنها إن تركتها اندثرت دعوتها وتزاحمت عليها النکرات لتجهض الحركة 
وتطمس ملامح سعيها(4ة7) ولأنه من غير العقول أن تدعو الجماعة وترى ثم تأتى 
الجاهلية هی الأخرى بمدكراتها وفراحشهاء وتدعو إلى طريق الضلال وتهدم ما تبنيه 
الجماعة. فمن أبى الطاعة وأصر على البقاء على معصیته. قلا له هذا شأنك قد فعلنا ما 
نقدر عليه فى نصحك وتوضيح الحق لك فأبيت وزرك. ولکننا لا نتركك تشيع المنكرء 
وتدعو الناس إلى الفواحش بمجاهرتك بالعاصی . بل نقف لك بالمرصاد آمرين بالعروف 
ناهين عن المنكر, مزيلين النکر بالقوة إن لم يزل بغيرهار )۸٠‏ . 

والجماعة الإسلاميةلا بسعها آن تدفع ‏ بكل طاقتها- کل منكر تلقاه وتزيحه من 
طريقهاء وعن طريق دعرتها » وكذا تأمر بكل معروف تعتقده › وفق ما حدده لها الشارع 
ووفق ما بيئه علماء الأمة من ضوابط وحدود . وهدف الجماعة هو السعي لأن تحيى الناس 
وا مجتمعات فى وسط أقرب للمجتع الإسلامى . وتسعى كذلك لتحقيق واحد من أهدافها 
. قدر استطاعتها ‏ وهو تعبيد الناس لربهم . حتى يأذن الله ويوفق سعيها لإقامة خلافة 
إسلامية على نهج النبوة ‏ تحفظ الدين وتحرسه . وتسوس به الدنيا ر ۸۱) . 

وترى الجماعة الإسلامية أن الأمر بالعروف والنهی عن المدكر واجب لا رخصة فيه . 
والتغيير يكون حسب القدرة ولا رخصة فى الترك معها إلا للعاملين فى مواقع بعينها 


ويترتب على قیامهم بالإنكار مفسدة کبری کانکشاف الامر وإهدار العمل التنظیمی 
الذى ینتمون إليه فإن آمکن الهجر بلا مخاطر لزمهم ذلك ( ۲ ۲٩‏ وللحسبة اربعة أركان . 
أولها > امحتسب > وهو الآمر بالعروف والناهی عن النکر سراء كان مأذونا له من قبل 
الحاكم المسلم أم لا . واشترط الفقهاء فيمن يأمر بالمعروف وينهى عن المنكر أن يكون 
مسلما مكلفا . أى بالغا عاقلا. وأن يكون قادرا يسحلى بآداب منها الإخلاص والعلم 
والصبر واخلم والرفق. وأن يراعى مراتب التغيير عند استطاعته الأمر والنهى وأولها 
التعرف . ثم التعريف فلعل الفاعل جاهل لا يدرى كون ما يفعله منكرا. 

والمرتبة الشالشة. النهى بالوعظ أوالدصح أوالتذكير بالله والتخريف من عذابه والترغيب 
فى ثوابه . والمرتبة الرابعة هی التعديف والرجر بالخشن من القول فى غير فحش . وخامسا 
المنع بالقهر كتحطيم المناهج وإراقة الخمر . وسادسا التهديد والتخويف بالضرب . والمرتبة 
السابعة مباشرة الضرب باليد والرجل ونحو ذلك ما ليس بسلاح. وثامنها أن لا يقدر 
عليه بنفسه ويحتاج إلى استدعاء للأعوان الذين يشهرون السلاح ويدصبون القتال 
(۸۳). ۱ 


والرکن الشانی للحسبة هو اسب عليه أى الانسان الأمور بالعروف والتهی عن 
النکر iE N‏ 
يكون مکلفا. والركن الثالث هو الحتسب فيه. وهو کل منکر متفق على حکمه. موجود 
فى الخال وظاهر للمحتسب من غير سس وا اران ای فهو اا 
أى الأمر بالعروف والنهی عن النگر (۸4). 

وئمة منکرات خاصة تثار حولها ضجة كلما قام السلمون بتخییرها مثل محال العاصی 
والفسوق واخانات ومحلات بیع الخمور ومعنانعها , وبیرت الخمارين وأرباب النکرات. 
وهی أماكن لمعصية الله ويجب تحریقها وهدمها . كذلك نوادی ومحلات شرائط الفيدير 
التى تقدم أفلاماً خليعة هدفها إفساد شباب الأمة وتمريغه فى وحل الشهوة وإشاعة 
الفاحشة بين الواطنین . وهذا المدكر القذر لیس محتاجا إلى فعوى تبيح تحريف أماكن 
المعصية( 884). 

والاختلاط بين الجنسين هو ثالث النکرات. ذلك أن تمكين النساء من الاختلاط بالرجال 
هو أصل كل بلية وشر. وهو من أسباب فساد الأمور العامة والخاصةء وسبب لكشرة 
الفواحش والزنا. والشر كل الشر يكون فى عدم ضبط العلاقة بين الرجل والمرأة بضوابط 
الشرع فهنا تقع الفتنة ويكون الفساد الذى يعم رجال الأمة ونسائها على حد سواء. 
ورابع النکرات هو الحفلات الموسيقية وهی واحدة من أشد المفاسد وأعتى النکرات التى 
تفسد الدين والأخلاق . وتذهب بالحياة والمروءةء ومفسدة هذه الحفلات تأتى من عدة 


۱۷۱ 


أوجه قمتها الاختلاط فضلاً عن آنها حوی مخالفات كثيرة للشرع الحنيف(85). 

ولا یختص اصجاب الولایات وحدهم من يعنيهم الحكم بالأمر بالعروف والنهى عن 
المنكر, بل إن ذلك جائز لآحاد المسلمين. والادعاء بان الحسبة لا تجوز إلا لمن يعنيهم الحاكم 
هو اشتراط فاسد وتحکیم بغير دليل. إذ أن الآيات والأحاديث الآمرة بالحسبة تخلو من 
هذا الشرط . وهی مطلقة غير مقيدة بهذا القيد. وعليه فولاية الححسب مستمدة من أوامر 
الشارع بالاحتساب, وغير مقيدة بإذن حكام هذه الأيام وتفویضهم. خروجهم من دائرة 
الإسلام ونبذهم كتاب الله وراء ظهورهم واستبدالهم للشرع؛ ومن ثم لا يقومون بهذا 
الأمر , الأمر بالمعروف والنهی عن المنكرء بل إنهم يفعلون ضد ذلك تماما. فهم يشجعون 
المنكرات والفواحش ویحمونها , ويحاربون دعاة الحق وينكلون بهم . وعليه فلا ولاية لهم 
الیوم, فهم أحق بالتغيير من غيرهم, والخروج عليهم وقتالهم وخلعهم من باب إنكار 
المنكر واجب متعين فى عنق المسلمين حتی تتحقق |زالتهم وإلا أثم اجمیع كل بحسب 
قدرته( ۸۷). ۱ 

واخق الذی تعتفده الجماعات الاسلامية وتدین به» أن الأمر بالعروف والنهی عن النکر 
يعد من تام الأيمَان وشروطه وهو واجب الأمة جمعاء. وأن لآحاد الرعية من السلمین 
تغيير النکر بأیدیهم ولیس فقط بالسنتهم رقلوبهم وذلك من الضوابط الشرعية. ولا 
يترقف ذلك على إذن صاحب السلطة. إذ كيف يستأذن من ولی الأمر إذا كان قد جعل 
النکر معروفا فاحل الربا والزنا والخبمر والمسارح والمراقص» ووقف رجال الشرطة 
يحرسون هذه الدکرات ويجعلون لها حماية. فهل يستأذن ولى الأمر فى النهى عن النکر 
الذى رعاه وحماه واعتنی به أشد الاعتناء وجعله من موارد الدولة؟!(۸۸).. 

وقد يذهب البعض إلى القول بأن ترك الأفراد؛ والأحاد . یغیرون المنكر بأيديهم دون إذن 
الحاكم سيؤدى إلى الفوضى والفتن (*) . وردا على ذلك ترى الجماعة الاسلاميف أنه إذا 
كان المقصود هو أن تغيير المنكر باليد إذا قام به آحاد الرعية سیژدی ولابد إلى الفتن 
والفوضى فهذا منکم تحكيم عقلی فى مواجهة نصوص صريحة وقطعية الدلالة ومن السنة 
وأفعال الصحابة وأقوال العلماء على اختلاف مذاهبهم . ولا يحق لأحد أن يقول برأيه قولاً 
مخالفاً .لما قاله النبى لأنهم بهذا يتهمون النبى بأنه يأمر بما يشير الفوضى والفتن. إن 
الفوضى الحقيقية ليست فى تغییر النکر , ولكنها فى تركه يتفشى ويزداد » وفى محاربة 
القائمين على تغييره بدعوى الخوف من الفوضى والفساد( 85). 


يفن 


٤‏ - الجهاد والانتلاب. 

بعد أن أقيمت الحجة رالبرهان» وعجزت الدعرة والوعظة. واستاسد الطفیان لم يعد 
هناك جدوی لأى صوت طلقات الرصاص, ودمدمة الدافع ودوی القنابل . نعم إنه القتال 
القتال , والجهاد الذی لا بدیل عنه( ٩۹۰‏ ). فالاسلام منهج حياة, وهو شرع الله الذى جاء 
لیسیر حياة الخلق. ولذلك فنحن لا نکتفی بخطبة أو موعظة نقرل فیها عقیدتنا وندافع 
عنها وكفى. بل إن ديننا کتاب بهدی وسيف ينصر, ومن ثم فنحن, اجماعات 
الإسلامية, ننطلق بهذا الدين دعوة باللسان. وحجة بالبیان. وجهادا بالسيف حتى تعلو 
أحكام الاسلام على الديار وتعود أمتنا إلى إسلامها( ٩۱‏ )۰ 

واجهاد فى سبيل الله حتمية فرضها الشارع على المؤمنين. وهو قائم فيهم إلى يوم 
القيامة: يدعو إلى التوحيد ويسحق الشرك› ويزيل الطواغيت التى علت المجتمعات, 
ويمحو كل سلطان يعبد من دون الله. والجهاد هو أفرض الفرائض وذروة سنام الإسلام» 
وبرغم أندا كمسلمين, مأمورون من قبل الله بالقعال. إلا أن مسلمى اليوم يفرون من 
الجهاد وینفضون من حوله حتى صار فريضة غائبة فى حياتهم. وتبين لنا سورة التوبة ما 
استقرت عليه أحكام الجهاد ومراتبه وغاياته وحتميته, كما تراجه الخلفين والمقعدين 
وتفضح أعذارهم( ٩۲‏ ). والجهاد فرض على الكفاية إن قام به البعض سقط عن الباقين. 
وهر فرض عين على جميع المسلمين المكلفين حتى تقوم به جماعة منهم. وإلا أثموا كل 
بحسب قدرته . وإذا كان الجهاد فرض عين لا صحة لاستئذان الوالدين ف فى الخروج للجهاد 
إذا ما تعين القيام به وعلينا أن نعد أنفسنا ونستكمل حد القدرة اللازمة طبقاً لما يحدده 
أهل الخبرة والاختصاص من حيث العدد والعدة. ورجحان الخطة والإقدام علیها. حتى 
نصل إلى اليوم الذى نكون فيه مستطيعين فادرین على الجهاد. ورقتها نخرج 
ونقاتل(۳٩).‏ 

والجهاد حتمية تمليها طبيعة الإسلام» وتدفع إليها طبيعة الجاهلية من حولنا . ذلك أن 
الإسلام والكفر لا يمكن بحال أن يتعايشا سويا فوق الأرض. ولذا یسعی كل منهما 
لاجتناث الآخر والقضاء عليه وتدور رحى الحرب بينهما ولن تنتهى حتى يرث الله الأرض 
وما عليها. ومن ثم فالمواجهة محتومة وواقعة لا ريب بين الإسلام وجنده والجاهلية 
وسلطانها وحزبهار 4 ). 

كما أن الجهاد حتمية تمليها عليناء نحن المسلمين» فروض شرعية لايتم أى منها فى هذا 
الزمان إلا بالجهاد . وأول هذه الفروض التى تحتم الجهاد هو الإجماع النعقد على وجوب 
ی او ی ی . وحكام بلادنا يشرعون شرائع 
الجاهلية وقرانینهم الوضعية الکافرة. رافعین شعارات ضالة فاجرة كسيادة القانون. 
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واحترام الدستور. وکل من قانونهم ودستورهم كفر صریح لا خفاء فيه . هؤلاء الحكاه 
وأمثالهم سقطت طاعتهم وخلعهم ونصب حاكم مسلم عادل .یقیم شرع الله إن أمكنهم 
:ذلك فان لم يتيسر ذلك إلا لطائفة منهم وجب علیها القيام بخلع اخا کم الکافر(۵٩):‏ 
وإسقاط السلطة التی تفتن الناس عن دينهم وتصرفهم عن التحاکم لشرعة ربهم. 

وثانی الفروض الشرعية التى تحتم اخجهاد. هو قتال الطوائف المتنمة عن شرائع الإسلام 
والهيمنة على بلادناء والتى تحرط الحكام الکافرین وتحمى شرعهم وتنصرهم وتعاونهم 
على كفرهم وتعطل شرع الله وتمتنع عن الحكم بکتابه, وإقامة حدوده, وتقف لدینه 
بالرصاد؛ وتمنع المسلمين من إقامة دينهم فى الأرض . وهذه الطوائف »› وكل من وقف فى 
صفها يُحميها ويزود ا صلوا وصاموا وادعوا إنهم سيقومون بتطبیق شريعة الله 
زقامة کی میامن دید وعلی تهج و و شيك کر للمسلمن » هو 
ثالث الفروض الشرعية الوجبة والحتمة للجهادر ۹۷ )» آما الفرض الرابع الحتم للجهاد 
والذى فرضه الشارع. فهو الجهاد لاستنقاذ آراضینا السليبة فى فلسطین والأندلس وبلاد 
BT‏ ا ا ل اه E CE‏ لعن كوي 
وتنصر المستضعفين ١‏ که خر یود انا رز قبل إلى قاری وا رم ها 
لتسقط مالك الکفر . وتخیر آهلها بين ثلاث خصال. اما الاسلام . وإما الجزية والدخول 
تحت سلطان الاسلام. وإما القتال مثلما فعل الرسول وصحبه من بعده» حتی لا تبقی على 
أرض الله سلطة تعلی شرعاً غير شرع اللهء أو تحرل بين الناس وبين الدخول فى دين 
الله ۹۸ ). 

وهذا الفرض الشرعى الأخير» وحتمية الجهاد من أجله تسقط دعوى أن الجهاد قد شرع 
فى الإسلام للدفاع فقط . دون ملاحقة الكفار وغزوهم فى عقر دارهم. فهذه الدعوى 
باطلة تماما وتهدف بقصد إلى تغيير الدين؛ وتبديل الإسلامء وذلك بإخماد تلك الجذوة 
المحركة الدافعة له عبر خمسة عشر قرنا من الزمان. ألا وهو الجهاد . والذين يرجون هذه 
الشبهات اخذولة. والضلالة القائلة بان الإرهاب والعنف أمور مدخولة على الإسلام والذی 
هو دين الرحمة والمودة والوئام إنما يريدون إسلاماً داجنا مستأنساً مستسلما > لا إسلام 
البطولة والفداء والجهاد والتضحية ٠‏ وهو الإسلام الذى راض الأم . وخاض الدول. وأنار 
السبل . إن الإرهاب والرحمة, والقوة واللين: والعنف والأمنء والشدة والودة هما 
وجهان مشرقان للاسلام . فالارهاب والقوة والعنف والشدة أنما تكون لأعداء الله البدلین 
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احاربین له ولشرعه, آما اللين والرحمة والأمن والودق فتكون لأولياء الله الطائعين له کل 
واحاربین له ولشر والرحمة والأمن ۱ 


- عفاتمة 


الجماعات الأصولية الإسلامية المكونة مجمل التيار الجهادى ف فى الحركة الأصولية الإسلامية 
فى مصرء تتجانس أطرها المرجعية ومصادرها الفكرية التى اعتمدتها فى تشخيص واقع 
المججمع والحكم عليه ومخاصمته ومفاصلته والثررة عليه لقلبه وتغييره فى طرح البديل 
الإسلامى لصياغة واقع هذا اجتمع من جديد . یشکل القرآن وسنة النبى محمد وسيرة 
السلف العدول فى عهود الإسلام الأولى المرجعية العلیا لدى كل الجماعات الأصولية 
الإسلامية فى حين يشكل كل من الفكر الترائى الإسلامى وخاصة تراث اخوارج والدرسة ِ 
0 . وتراث ججماعة الإخوان المسلمين فکراً وحركة, وكتابات الودودی وقطب»› 
ثيرات الإمام الخمينى وخبرات الثورة باسم الإسلام فى إيران. تشكل مصادر معتمدة 
و ل ل بر ار E‏ 
والتكفير . واجهاد ..وهذه الصياغات كانت الفاتیح الأساسية التى استخدمتها الجماعات 
فى تشخيص الواقع والحكم عليه والدعوة إلى قلبه 
من وجهة نظر احماعات يشهد العالم العاصر بالاطلاق واجتمعات الإسلامية 
بالتخصیص جاهلية جديدة معاصرة ماثلة لتلك الوضعية التی كان علیها العرب قبل بعثة 
الذين ادعوا أنهم أصحاب حق فى التشریع خياة الخلائق دون خالقهم وهذا كفر بواح. 
والهمة بعد ذلك هى رد الحاكمية لله وإقامة الاسلام من جدید تنفيذاً لأمر الشارع > لیکون 
' (طارا ناظما خياة البشر كافة. 
وتنتهج الجماعات ال صولية الاسلامية وسائل متدوعة ومتباينة ومتدرجة ومتکاملة معا 
لإقرار مشروعها اجتمعی . فجمیعها يعتمد الفاصلة مع اجتمع اجاهلی ولکن بمستويات 
شعورية أو كلية متفاوتة من جماعة لأخرى . وبعضها جأ إلى الهجرة الكاملة اعتمادا على 
تشغيل ما عرف بالاستضعاف والتمكن, وجمیعها استخدم الدعوة باشکالها كافة, وبا 
إلى القيام بالأمر بالعروف والنهی عن النکر ولکن مع تفاوت فیما بینها من حيث توقیت 
إعلانه فى سياق تطور الحركة الاسلامية. 
یبقی بعد تشخیص واقع اجتمع وبیان علله الرضية و کشف أسبابها وتخديد الأساليب 
والوسائل المستخدمة فى مواجهة هذه العلل يبقى طرح البدیل أو الحل الاسلامی وبیان 
شروطه ومقتضياته لیکون قابلا للتشغيل وتحدید ملامحه الاقتصادية والسياسية 
والاجتماعية . 
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ثالشاً : القتضیات الضرورية لتشغیل الشروع. . 
لمة شروط أربعة يقعضيها الحل الإسلامى, لاد من توافرها قبلاً لكى يكون هذا 
الحل قابلاً للعشغيل أو الوجود بالفغل . وأول هذه المقتضيات ضرورة قيام الحكم الإسلامى 
والدولة المسلمة الخالصة لتعمل على تكوين الجتمع السلم. ومن يتصور إمكانية قيام هذا 
"اجتمع السلم بكل مقوماته. وكل خصائصه بدون حكم إسلامى يوجهه ويرعاه ويحرسه, 
فقد أخطأ خطاین كبيرين : أولاء أخطاء فى فهم امجتمع السلم الذى يعتبر الحكم فريضة 
من فرائضه الدينية ويعتبر التقاء الدين والدولة فيه خصيصة من خصالصه الأساسية. 
وثانياً » أنه أخطأ فى ظنه إمكان قيام مجتمع إسلامى يوجهه حكم غير إسلامى . ولذلك 
فاحل الاسلامی لا يؤتى ثماره إلا فى مجتمع مسلم تحكمه دولة مسلمة . وعليه يعد إقامة 
الدولة الواجب الشرعی الأول عند اجماعات a‏ لأمر الله وشرعه ثم 
يكون بعد ذلك ما يكون من تقدم الحلول لشکلات الحياة ٩٩(‏ 


الإسلام إذن يحتاج ابتداء, إلي دولة وحكم خماية عقانده. وتشبيتهاء وإزاحة كل ما 
یتداقض معها. وهو يحتاج الدولة والحكم لإقامة شعائره وعباداته والإعانة علیها 
كالصلاة والزكاة التى تعتبر عبادة مالية اجتماعية لا يمكن أداؤها كما شرعها الله ورسوله 
إلا فى ظل دولة. والصوم والحاجة إلى تعقيب المتعمدين الإفطار لإهانتهم لشعائر الله 
وتحديهم لمشاعر المسلمين. والإسلام أيضا فى حاجة إلى الدولة لغرس آدابه وأخلاقه في 
نفرس آبنائه وأجياله الداشثه . كما أن التشريعات والقوانین التى جاء بها الإسلام لینظم 
بها جوانب هامة من الحياة فى المجالات الاجتماعية والاقتصادية والسياسية, كقوانين 
الأسرة والميراث , والنفقات فى الأحوال الشخصية. وتحريم الربا والقمار والخمر والاحتكار 
فى القانون المدنى, وقطع يد السارق وجلد الزانى وشارب الخمر والقصاص من القاتل 
المتعمد. .. فى قانون العقوبات . من الذى يقوم على تنفيذ هذه التشريعات, ونقلها من 
نصوص نظرية إلى واقع تطبيقى إلا الدولة المسلمة؟! تعض نام رد بعلم 
فريضة الجهاد والإعداد لها لحماية الدعوة وتبليغ رسالة الإسلام وحماية أرضه ( 
والشرط الشانی الذى يقعضيه الحل الإسلامى, هو أن تستمد عناصره من منابع 
الاسلام. القرآن والسنة المحيحة. وأن يتم تطويع كل الأوضاع والأنظمة لأحكام 
الاسلام . ولیس تطویع أحكام الاسلام لأوضاع ونظم اجتمع را يكرد الت هر 2 کم 
وبحيث یصبح الإسلام وحده مضدر الإلهام والإلزام فى كافة شئون الجتمع . وأى نظام لا . 
رت ی و ل 
اسلامیا( 


ویقضی الشرط الثالث أن الحل الاسلامی حل متکامل لا يقبل التجزنة. إذ لابد من 
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أخذ الاسلام کله دون إهدار أو انتفاص لأى من جوانبه. لابد من أخذه بعقائده وتصوراته, 
بشعالره وعباداته. بانکاره ومشاعره» باخلاقه وفضائله ؛ بآدابه وتفالیده بنظمه 
تشريعاته .لأن النصوص الدينية نفسها تحتم ذلك وتوجبه, ولأن طبيعة النهج الاسلامی 
و ب ا 
آما الشرط الرابع والأخیر فیقضی بأن یکون الاسلام لذاته غايه لا أداة ومطية . فلا 
يكون اخل إسلامياً إلا إذا كان الاسلام نفسه هو الغاية» وإليه البو رن ند کل 
الأنظمة والوسائل والإمكانات لخدمته .ابتغاء لرضا الله واتباعاً لنبيه (۲ 


كان هذاء وكما رأيناء شأن القتضیات والشروط التى يقتضيها الحل الاسلامی. 
للنظر الآن فى شأن ومضمون الملامح العامة لهذا الحل الإسلامى فى السياسة والاقتصاد 
والاجتماع راشقافة والعربية.اعتمادا علي وثائق الجماعات ال سلامیة وما أسفرت عنه 

المقابلات التى تمكنت الباحث من إجرائها مع أعضاء هذه اجماعات. 


رابعاً - الملامح العامة للمشروع الجهادى الأصولى. 
۱ - الملامح السياسية 


تعتبر قضایا الدولة وأسلوب الحكم, ' وتوزیع السلطة. وعلاقات الدول ببعضهاء من 
صمیم مسائل الدین الاسلامی وقضایاه . ولیست من ضرورات الاجتماع البشری 
فحسب. فالأساس : أن الاسلام دين ودنیا . وشريعة الإسلام جاءت لتضبط حياة البشر 
كلهم فى كافة نواحيهاء وعلى جميع مستوياتها الفردية والاجتماعية, ومنذ أن يولد 
الإنسان إلى أن يموت بل أنها حتى تضبط حياته قبل ولادته؛ وبعد موته . وعليه, فالإسلام 
لا يعرف الفصل بين الدين والسياسة CE‏ ان ی 
عن الشريعة, ولا عن الأخلاق, وإنما ترتبط بها كلها ( 
ويتأسس على ما سيق, أن قيام الدولة الإسلامية فريضة دينية » وواجب من واجبات 
تمام الدين. ومن ثم فالصيغة التى تكون عليها الدولة الإسلامية هى صيغة ديئية فى المقام 
الأول. ذلك أن الإسلام یحتاج بطبيعته إلي دولة وحكم لأكثر من سبب» وأكثر من 
موجب. . فهداك أولاً آيات قرآنية تلبت حاكمية الله التى اغتصبها البشر يوم أنا ختاروا أن 
يشرعوا لأمور حياتهم بعد أن نبذوا حكم الله وآيات تفرض إقامة الدين وتوجب فی: 
الوقت ذاته تكفير الدولة القائمة زوجوب تدميرها وتصفيتها بالقتال والجهاد . وهذه 
الآيات تنص على أن من يحكم بغير ما أنزل الله يكون كافراً أو ظالا أو فاسقاً يجب 
قتاله للتخلص منه وتحقيق الدولة الإسلامية التى تقیم الحاكمية الإلهية والقانونية خالصة 
لله وحده بلا شريك له. ليصبح هو الحاكم الطاع. صاحب الأمر والنهى والشرع. وهاتان 
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الصفتان» الحاكمية الإلهية والحاكمية القانونية؛ هما من القتضمات اللازمة لألوهية الله 
TRI‏ د وتعطيل أو إنكار إحداهما يستلزم بالضرورة تعطيل 

والدليل الثاني على وجوب قيام الدولة الدينية: هو أن الواجبات الدينية الإسلامية لا 
تتم إلا بوجود دولة للإسلام ووجود الإسلام فى الحكم (*؟, والأصول تقضی بان ما لا 

يتم الواجب إلا به فهو واجب . ومن ثم فقيام الدولة الإسلامية يعد واجباً وفرضاً دينياً 
على کل مسلم ومسلمة اا ی 
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الغرض الکافی واقعیا ۱ 

وتتحدد غایات ومهام الدولة الاسلامية فى حمل رسالة الإسلام ونشرها وتطبیقها 
كاملة داخل حدودها وخارجهاء وفى قیامها براجب الجهاد فى سبیل الله والتضيحة من 
أجل ذلك بکل ما تملك , ویکون ذلك هدفا رغاية فى جمیع مرافق الدولة وفى جمیع 
شئون الحياة. والدولة الإسلامية ليست مسؤولة فحسب عن الرفاهية الادية لواطنیها 
ولكنها مسئولة أيضا عن خیرهم وصلاحهم الأخلاقى والدين؛ فهى تقيم الإسلام فى 
رعاياهاء وفوق أراضيهاء وفى الصغير والكبير من الأمور. تفرض ما فرضه الله فى واقع 
الأرض» وتحرم ما حرم. وهی توقف الخلق دون حدود الله؛ فلا يجترؤون عليها. وهی التى 
نع الفاحشة أن تشيع » والمعصية أن يستعلن بها ايد كن متي ام من 
انحرافات الأفراد» وطغيان الأنانيات» وتحول دون أن يستشرى الفساد فى بنية اجتمع 
وجهاز الدولة. ۱ 

رالدولة الإسلامية تحمى شريعة المجتمع وثقافته: وتقیم الحدود والعقوبات التى 
شرعها الله حفظاً من العفسخ والانحلال. وردعا للأشرار, وقطعا لشافة الجريمة . کحدود 
السرقة والحرابة والزنا والقذف والسکر وقتل العمد والردة . وهی تقیم العدل. وتخللص 
الناس من عبودية غير الله, وتمنع الظلم. وتحق الق » فلا يف أحقافه عندها حبرا على 
ورق» أو فكرة فى صدرء وهی تبطل الباطل فلا يكون إبطاله خطبة على منبر . القوى 
عندها ضعيف حتی تأخذ الق منه؛ والضعيف عندها قُوى حتى ترجع إليه الحق . والدولة 
الإسلامية تعلّم رعاياها وتفقههم فى أمور دينهم ؛ وتربيهم على مكارم الأخلاق, ومعانی 
البر وترسخ أسس العروف حتى يكون عرفا يأتيه الناس كما أراد الله وتأمر بالعروف 
وتنهى عن المدكر . وتجعل الأعمال جميعها فى سبيل الله وتختم عليها باسم الله, 
وتوجهها إلى غاية واحدة هی ابتغاء مرضاة الله . وذلك بتجريد الإخلاص له وتحقيق 
المتابعة لنبيه . 

وا مجتمع المصرى مژهل ومنذ عشر سنوات مضت» وعلى كافة الأصعدة لاستقبال 


۱۷۸ 


الدرلة الإسلامية من المناضلين والثوار السلمین, ومعهم كل الفقراء والمقهورين والظلرمن 
فى مواجهة القوى المعادية والمعارضة لحكم الإسلام من ناحية آخری والتى تضم الطبقات 
العلمانية النتفعة ماديا من استمر ارية المكم الجاهلى الحالى من أقصى اليمين لأقصى 
اليسارء والُجندة خدمة مصالح معادية للإسلام والسلمین» . والزيدة بقوى خارجية تعکالب 
لاستبعاد السلمین ونهب ثرواتهم . 

ودولة الخلافة هی الترجمة الصحيحة للإسلام؛ وهی الکیان السیاسی الأوحد الذی 
بتجسد فيه الاسلام شاملا وتقوم من خلاله شريعة الله كاملةء ولا مجال لقارنة الخلافة 
باب نع سی ی مرف ا لأست اي تقوم یه در او ر 
تمام المغايرة لتلك الأسس التی تقوم علیها النظم السياسية الوضعية 

فالخلافة تتاسس على اعتبار أن الشرع E a‏ 
التشریع غير منوح لأحد لا للخليفة ولا لأهل الشورة أو مجموع الأمة على نحو ما تدعي 
الدساتير الوضعية بأن الأمة مصدر للسلطات . إن حق التشريع فى دولة الإسلام هو حق 
خالص لله وحده فى أمور الحياة التى أصدر القرآن والسنة فيها حکما قاطعا لا یستطیع 

معه أى فقیه أو مشرع. أن يغير ما صدر فیها من أحكام, أو ما تقرر لها من قواعد . ولکن 
الاسلام من ناحية أخرىء أتاح أبواباً اخری للبشر لعرفة حکم الله فى ما يعرض لهم من 
وفائع. وما يجد من نوازل وقضایا بحکم التطرر وبعد انقطاع الوحی. وهذه الأبواب هی 
الاستنباط والقیاس وال جماع والاجتهاد, ویحکمها ضرابط شرعية . والأحكام التی تأتی 
عن طریق هذه الأبواب ليست تشریعا عن حکم الله فى الوقانع الجديدة وبالطریق الذی 
شرعه الله ؛ التزاما بالشرع وقواعده وحدوده وضوابطه لا يحيدون عنها . 

وتحدر الإشارة هنا إلى أن وثائق الجماعات التى أتیحت لنا فرصة الإطلاع عليهاء 
وأيضا الأقرال التى جاءت على لسان أعضاء الجماعات فى محاضر التحقيق وملفات 
القضايا وفى القابلات التي تمت مع نفر منهم. قد خلت تماما من أيه إشارة للسلطات 
الممنرحة من الشرع لولاة الأمر والتى تعطیهم حق التشريع احتذاء بالصالح المرسلة وسّد 
الذرائع. 

والحاكم الفعلى الذى سيمارس السلطة فى الدولة الإسلامية نيابة عن الله فى الأرض» 
هو الخليفة أو الإمام» وهو منفذ لأمر الله ورسوله , ومهمته حفظ الدين وحراسته ونشره. 
وسياسة الدنیا بالدین . وهو ناب الأمة ومسئول آمام الله وآمام الآمة ر ينها من اخل 
ال والعقد عن الالتزام بشرع الله ومصالح الأمة . وبذلك تكون الإمامة اصلا من أصول 
الإسلام به تستقر قواعد الدين وتنظيم مصالح الأمة ۱۱ ١١‏ 2. 


۱۷۹ 


وثمة ثلاث طرق لانعقاد الخلافة أولهاء الاستخلاف بان یستخلف الخليففنة رجلا 
بعده. أو یستخلف جماعة تختار من بینها الخليفة اجدید . والطريقة الثانية هى بيعة أهل 
الحل والعقد لرجل تتوفر فيه شروط الخليفة. وثالشها. هی الاستیلاء أو ما يسمى بامارة 
التغلب . وتفصیل ذلك مبسوط فى کتب الفقه والسياسة الشرعية. آما الشروط الواجب 
توافرها فى الخليفة فهی العدالة على شروطها الجامعة والعلم الژدی إلى الاجتهاد فى 
النوازل؛ وسلامة الحواس وسلامة الأعضاء من نقص يمنع استيفاء الحركة, والرأى الُفضى 
إلى سياسة الرعية وتدبير الصالح , والشجاعة والنجدة المؤدية إلى الحماية والمجهاد, 
راخیم! النسب وهو أن يكون من فريش ( ؟!) لورود البص فيه وانعقاد الإجماع 
O‏ 

وطاعة الخليفة واجبة. وهی من طاعة الله ورسوله» ويجب طاعته فى کل أمر من 
أوامره ما لم يأمر بمعصية, فان أمر بمعصية وجبت مخالفته وحرمت طاعته فى هذا الأمرء 
فإن ظلم الخليفة أو فسق لا يجب الخروج عليه خلعه . لكن إذا نتابع منه ذلك فیجوز ان 
كانت مفسدة خلعه أقل من المفسدة المترتبة على الإبقاء عليه على ما هو عليه من ظلم أو 
فلو( 8 . ويرى ‏ شكرى مصطفی» أمير جماعة المسلمين - التكفير والهجرة- أن 
للمسلمين أن يجتمعوا على إمام جامع حتى وإن كان هذا الإمام يأتى شيا من معصية الله 
فذلك خير من أن لا يكون لهم |ماغ ولا کلمة ۱۰۹۱) . أما إذا طرأ على الخليفة كفر بواح 
بعد انعقاد بیعته واستبدل الشرع أو أتى بدعه, فکل ذلك يخرجه عن حكم الولاية 
ويسقط طاعته» ويوجب على المسلمين القيام عليه وعزله وخلعه لنصب إمام مسلم عادل, 
وإن أدى هذا إلى نصب القتال, والخليفة مادام قائماً بواجباته يظل فى ولايته حتی الوت 
أو العجز أو الاستقالة ۲۱۲۲۱ 


ونحن لا بجد فى وثائق الجماعات الإسلامية أيه تفصیلات بخصوص نظام الحكم في 
الإسلام: والمسائل الشرعية المرتبطة باختيارٍ الحاكم ومستشاريه من قبل اجتمع المسلم. 
وبالتالى لا يوجد لدى الجماعات شكلا ثابتا من الناحية النظامية المؤسساتية للحكومة 
الإسلامية فهی. فى الشكل العام عندهم كالحكومات المعاصرة بأشكالها التعددة ولكنها 
مرتبطة بالدين الإسلامى كحضارة, وعلى كل فان معطيات الواقع بعد وصول الجماعات 
لعا حي الى GO‏ را اك اااي 
الإسلامية التى تحکم المنهج السياسى الإسلامى فى الحكم( ١ ١ ١‏ ) 

ويعتمد نظام الحكم الإسلامى القترح من قبل اجماعات. على فقهاء الإسلام 
وعلمائه الشقات الذين يراعون تطبیق الإسلام کمنهج حياة كاملةء وهؤلاء يشكلرن 
سلطة الفقهاء من خلال مجالس العلماء, وهم غير تابعين للسلطات التنفيذية ولهم 


۱۸۰ 


با ری ی 
مجلس الشوری من قوانين ( 
والخؤري ى ادهج املو الحكم فى الاسلام . واججاعات الاسلامية لا تفصح لنا 
عن ماهيه الشورى. لكنها فى جميع الأحوال تكون من آهل الحل والعقد أو الربط» 
وشروطهم مذكورة فى كتب السياسة الشرعية وأهم ما يميزهم هو ارتباط الحياة الخاصة 
TERES‏ ای دن العامة » وتوقف اختيارهم على التقوى» فضلا عن الثقة 
والكفاءة 


وتعفق الجماعات الإسلامية على أن مجلس الشوری لن يكون له ای سلطان فى 
المسائل والأمور التى تغطيها الشريعة أو التى تناولتها الشريعة. وإنما ستکون مسئولیته 
هى مراعاة التطبيق الجبرى للشريعة وإلزام ا مجتمع بقواعدهاء وأيضا الاختمار بين ألبدائل 
التفسيرية وإصدار الأحكام فى المسائل والأمورالتى لم تعالجها الشريعة بشكل مباشر 
وفى إطار الالتزام بالشرع وحدود النص من قرآن وسنة. ولن ل اي ردك الحق فى 
إلغاء حكم مبنى على نص شرعى أو أن يصدر حكماً مخالفاً للشرع( 

ولکن. تختلف الجماعات فيما بينها بخصوص حدود ومستويات إلزام الحاكم 
ومساءلته من قبل مجلس الشورى» إن شكرى مصطفى أمير جماعة المسلمين: يذهب إلى 
أن الإمام عليه أن یستشیر من يرى أنه أهل للمشورة ثم له بعد المشورة أن یوافقهم أو 
بخالفهم, وللإمام أن يستبد برأى نهائى بعد الشوری. وسواء كانت الاقلية معه أو 
الأكثرية› ف فيمن استشارء وسواء وافقه أحد منهم على رأيه» أو لم يوافقه احد » وسواء 
اعفار البعض أو استشار الکل. وان كان عليه أن يعمد دائما و مج ال a‏ 
رعيته فى حرج» + وغلام التعدت مهم إلا فما اب من شات 4 

وخلافا لا ذهبت إليه جماعة التكفير والهجرة, ترى جماعة الجهاد أن الشورى 
ملزمة للحاكم بصفة عامة إلا إذا وجد الحاكم اجتهد المطلق فهى غير ملزمة وهی حالة 
نادرة الحدوث فى عصرناء وعلى حدوثها يحق للابة مخالفة الحاكم وعزله لان الإسلام 
يرفض الاستبداد والطفیان, ويقيم الحكم على التشاور والتفاهم موجبا الشاورة على 
الحاكم والنصيحة على المحكومين . ومن مجموع هذين تعکون المجالس الشورية . وإذا 
اختارت الأمة حاكمهاء وبايعته طائعة راضية فمن خقهاء بل من واجبها أن تراقبه بأمانف 
وتحاسبه بدقة, وأن تنصح له پاخلاص, وأن تعینه إذا أحسن وتقومه إذا أساء ۲۱۱۲۱ . 

ويخلو تصور الدولة الإسلامية» كما ورد فى وثائق الجماعات الاسلامية من أية 
اشارات إلى التعددية الحزبية والسياسية والفكرية. فلا أحزاب ولا برلمان ولا حتى أفكار 


۱۸1 


خارج الشريعة (*۲ . ففی اجتمع السلم لا وجود إلا لحزب الله الأمور بقيامه. آما حزب 
الشیطان فقيامه بمنوع . والديمقراطية ليست من الاسلام ولا علاقة مطلقا بين الديمقراطية 
والشوری. فالديمقراطية تعطى البشر اخق المطلق فى التشريع ابتداء ومجرد وجود سلطة 
تشريعية بشرية تشرع بما لم يأذن الله به, ووفق هواها عن طريق البرلان يعد جاهلية» إذ 
أن حق التشریع غير مکفول وتمنوح لأحد من الخلق ) لأنه حق خاص لله ۷۱ 5 

ولا حاجة للمسلمين لاستيراد الديمقراطية الغربية لأن فى شريعتنا ما يغنى عنها وما 
يعفينا من مساوئها الداشئة عن الروح المادية والمفعية الفردية التى هى إفراز للعقلية 
الغربية, ومن ثم فالديمقراطية مرفوضة رفضاً تأما لأنها مناقضة للتوحيد: فهى تعنی 
حاكمية اجماهیر وتأليه الإنسان» وهی شرك بالله . والفاصل بين الديمقراطية والترحید 
هو أن التوحيد يجعل التشريع لله والديمقراطية هی حكم الشعب لصالح الشعب» 
والشرع ف فى الديمقراطية هو الشعب. أما المشرع ف فى التوحيد فهو الله. لذا فالديمقراطية 
ی . وهذه الديمقراطية ليست 
فقط ضلال على الستوی النظری الشرعی. بل هى أيضاً ضلال على الستوی العملی» 
فالانتخابات التی تتم باسم الديمقراطية طریق مسدود. ویذ کرنا أعضاء اجماعات من 
BEETS‏ و 
عن تحکُم أصحاب الال والمتحكمين فى الاعلام فى اتجاهات الناخجين ل اج 
الرأسماليين وهم ینتخبون من يمثلهم فى البرلان ویسحقهم فى الوقت ذاته 7" ۲ 

وترفض الجماعات الاسلامية المشاركة فى السلطة السياسية القائمة فى البلاد يدعون 
بطلانها وعدم مشروعیتها, وعدم مشروعية الانضمام إلى أى من أحزاب العارضة الراهنة 
حتى لو كانت ترفع لافتات إسلامية ظاهرق وترفض المشاركة من خلال مجلس الشعب 
بحجة تحقيق التغيير والهدف المنشود من خلال التشريع كما يدعى الإخوان المسلمين 
فاطماعات تجرم الاحزاب القائمة كُلَّية وكذلك البرلمان استنادا إلى الحكم القاضى 
بتحريم وتجزم هذه المؤسسات باعتبار أن المشاركة فيها تعد نوعاً من الشرك بالله ؛ لأن حق 
التشريع لله وحده ولأن دخول هذه القنوات فيه إهدار لمفاهيم إسلامية عظيمة 
و 2 ا اجهاد. .. وفيه أيضا إضفاء صبغة إسلامية على أوضاع هی بالأساس 

0 o 
لعدة اعتبارات . أولهاء أن التزام هذه الطريقة فى الحياة السياسية يقتضى السماح بل‎ 
والرضا لغير المسلمين وأصحاب العقائد الباطلة من النصاری والليبراليين والشيوعيين‎ 
والقوميين وغیرهم. أن يؤسسوا احزابا أسوة بحزب المسلمين, والشانی, أن الالتزام بالعقد‎ 


AY 


الديمقراطى یتضمن التسلیم وعدم التسصدی أو حتی الاعشراض لو وصلت أى من هذه 
الفرق الضالة إلى الحكم. والاعتبار الشالث. أن الالتزام بالعقد الدیقراطی وقانون 
الاحزاب يتضمن إيقاف الوسائل الشرعية الأخرى» التى تقرها E‏ مت 
فى التصدى للحاكم الستبدل للشرائع؛ أو فى التصدی للمنكر ات التى يأتيها الناس عن 
جهل بأمور دینهم E‏ ا ا ا 
ويحول بينهم وبين الالتزام بها والقيام بها التزامهم بالأسلوب الديمقراطى ( ' 

وفيما يتعلق بموقف الجماعات الإسلامية من قط فضية الصراع العربى الإسرائيلى, 
ومساعى السلام وجهرد التسوية فان أعضاء الجماغات الذين تقابلنا معهم أكدوا لنا أنه 
' لا سلم فى المنطقة, مادامت حقوق الانسان لا تحميها القوة الغالبة . وعبرواعن رفضهم 
لكل الممارسات السياسية السلمية مع اليهود بهدف تسوية القضية الفلسطينية وإنهاء 
الصراع احتوم ومساعى السلام فى المنطقة العربية؛ فى رأیهم, .هی محاولات لتأمين 
مستقبل إسرائيل . والحقيقة العاريخية تقول لنا أن إسرائيل نشأت ونمت وشبت. ثم 
بلغت القمةء وهی الآن آخذة فى الانهيارء فى مقابل أن الدول العسربية. ومنذ بداية 
الصحوة الإسلامية , آخذة فى النمو نحو تملك القوة الغالب . وبالتالى فالمعادلة الستقبلية 
ليست لصالح إسرائيل. ولو استمر الصراع لعقدين آخرين ستتحول معادلة القوة بين 
العرب وإسرائيل لصالح العرب. وعلیه. فمساعى السلام ليست إلا محاولة لعرقلة 
مسيرة التاریخ العربى والإسلامى نحو هذا الستقبل. والشكل البيانى يوضح منحنى 
صعود وهبوط قوة وقدرة كل من و لي سرائيلى والدول العربية كما تصوره واحد من 
قيادات الجهاد الذين تقابلنا معهم ( ؟ ویعتبر تغيير مفهومنا للصراع من المقدمات 
الضرورية واللازمة لتحقيق النصر على اليهود ويقضى ذلك» فى رأى اجماعات, أن 
نتعامل مع الصراع ونعد له العدة باعتباره صراعا إسلامياً بهودیا . والنظر إليه على أنه 
صراع مصيرى محتوم ولا حل له سوى الجهاد وصولاً إلى المعركة الفاصلة تحقيقاً لنبؤة 
اللبی حيث ينطق الحجر فى العر کة: يا مسلم هذا يهودى يختبئ خلفى فاقتله . وتاسيساً 
على ذلك ترى الجماعات أن التحالف مع اليهرد وعقد معاهدات سلام معهم » يعد عملا 
يخالف الشرع, وهو باطل » لأنه يعطل فريضة اجهاد. كما أنه يعطل أحكام الاسلام 
ويستبدلها فى هذه القضية. فضلا عن الاعتراف بشرعية دولة البهود وهم فى مواجهة ما 
قامت به الحكومة الصرية من عقد اتفاقيات سلام مع إسرائيل يذ کروندا بیهود خيبر 
الذين نقضوا عهدهم مع النبی ار EE‏ ان القن 
خيبر يا يهرد خيش محمد سوف یعرف ( 

وحال وصول الجماعات الإسلامية إلى سلطة احکم. فى مصر وغيرها من الدول 


۱۸۳ 


العربية فإن العاهدات التی عقدتها رتعقدها الدول الکافرة مع الیهود بدءأ من کامب 
ديفيد ووصولا إلى إتفاق غزة- اريحاء وما يستتبعهماء من هذه العاهدات. لن تبقی حال 
وصول الجماعات إلى الحكم. وقتها لن يؤجل الصراع مع اليهود, وإنما سيصبح بفعل 
معطیات الواقع اجدید عنصراً اساسیا فى المعركة 0۳ . فمصر إذا حکمت بالاسلام 
فان موقف الإسلام من اليهود معلوم. وهو يقضى بابطال التعهدات معهم وإعلان حرب لا 
ل ل ب ا وهم لا قبل لهم بجهاد 


الجهاد ضد إسرائيل إذن» فى رأى الجماعات الاسلامية يرتبط فى الأساس بوجود 
الدولة الإسلامية؛ إذ لا يمكن فى رأيهم إجازة وتسويغ الجهاد ضد اليهود إلا تحت راية دولة 
تطبق شريعة الإسلام. وعليه فالجهاد ضد اليهود فى الوقت الحاضر أمر غير وارد؛ بل 
مؤجل خن إعلان قيام الدولة الإسلامية . وعلى ذلك فقتال العدو القريب وهو النظام 
العلمانى الكافر مقدم على قتال العدو البعيد أى |سرانیل( ۲۴ ۲۲. 

يسقى أخيراً ونحن نعرض للملامح السياسية لشروع المجتمع لدى الجماعات 
الإسلامية , الإشارة إلى دوائر الانتماء كما تتصورها الجماعات الاسلامية ففى رأى أعضاء 
اجماعات» قادة وأتباع » أن الدولة الإسلامية تبتی على أساس الواطنة الإسلامية. فالإسلام 
هر جدسية کل مسلم على ظهر الأرض أيأ كان موقعه الجغرافى. ومن ثم لا قومية ولا 
وطنية فى الإسلام لأن الإسلام وطن . والبلد الذى يطبق الاسلام هو جزء من العالم 
الإسلامى والنلمون فيه جزء من الأمة الإسلامية الواحدة التى ينتمى إليها كل اللسلمون, 
إن وطن المسلم فى رأى الجماعات الاسلامية, ليس هو الجغرافيا والتاريخ الشترك والحياة 
الشتر کة, أو الاقتصاد والثقافة المشتركة, والتكوين والنسیج النفسی الشترك, فهذا 
الوطن صنم يجب تحطیمه. وإنما وطن السلم عقیدته . وید كل من العلم الوطنى والسلام 
ری من ر تخر ا اديدة و اهب ا قونیات وها ر 
وصناعة استعمارية. والأممية الدينية هی المنقذ من الضلال(* 

و تأسيساً على هذا التحدید لرلاء السلم وانتمائه احقیقی. فان الجماعات الاسلامية 
تعمل على إعلاء الهوية الاسلامية, ودفعها فوق الهوية الوطنية إلى حد تقرير أنه لا 
موضع للهوية الرطنية فى الولايات داخل الدولة الاسلامية . فالسلم العقى» الصالح» 
العالم القالار: حتى وإن كان جر مصرى؛ وسا کات جه قم على المضرئ إن 
كان كافراً او فایقا( !۲۳ 

كما أن السلمین البا کستانیین والهنود کانوا أولى بالنبی محمد وأتباعه العرب 
السلمین من «میشیل عفلق؛ العربی النصرانی مؤسس حزب البعث العربی الاشتراکی 
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الکافر و.«چورچ حبش, العربی النصرانی الارکسی رئيس الجبهة الشعبية لتحرير 
فلسطن. > وشیرهم من العرب الناصريين والشیوعیین واللاحدة. إن مواطنة الدولة 
الاسلامية ستکون فقط حقا لكل مسلم. لأن الراطنة حق عقیدی, والعقيدة هى الجدسية. 
E,‏ و E‏ نو 
يكون أولا للدولة الإسلامية؛ مهما كانت جنسیتها و موقعها( 

ب - الملامح الاقتصادية. 

الإسلام دين شامل؛ دين ذنيا وآخرة. ولا يجوز عقلاً أن يخلو هذا الدين من معالجة 
آمور الاقتصاد ومواجهتها. ويمكن الحديث عن النظام الاقتصادی فى ضوء الوابت العامة 
للإسلام . فالحاكمية تكون دائما وأبدأ لله وحده . وهو حاضر فى كل أبعاد العملية 
الاقتصادية ف فى الإمكانات المادية للمجتمع. وفى عملية استخدام هذه الإمكانات فى 
الواقع وما يحكمها من قواعد وإجراءات» وهو حاضر من قبل ومن بعد» فى الأساس 
النظری العام والضابط للنظام الاقتصادى برمته . ولهذا ترتبط كل من العب‌ادات 
والعاملات فى الشريعة الاسلامية ارتباطاً عضوياً وموضوعياً » ففی سياق الاسلام يعد 
النشاط الاقتصادى نشاطأً تعبدياً فى جوهره . فالسلم يعمر الأرض لیکون خليفة الله 
فيهاء وهو فى كل نواحى نشاطه الاقتصادی. إنتاجاً وتوزيعاً واستهلاكاء إنما يتبع ما أمر 
ا ی ؛ وينتهى مع نهى الله عنه من محرمات ؛ وهو فی 
كل يسعى لابتغاء مرضاة الله( 4 

وتعارضٍ الجماعات الإسلامنية كل من الرأسمالية والشيوعية كنظم اقتصادية 
وسياسية› اوه » لأنهما حلول وضعية لا دينية ڌ تقوم على الانفصام بين حياة الخلق وشريعة 
اضالق. ومن ثم فهى تتناقض فى الأصل مع الإسلام . وثانياً لأنهما نظم غير إنسانية 
وظالمة. فالرأسمالية مستغلة . خاصة فى ظل احتکار رأس الال . وتر كز الشروة فى أيدى 
القلة. وكان من شأنها عبر تاريخها الطریل. أن ملأت العالم اا 
والشيوعية لم تحترم ملكية الانسان الفردية, وعلى الرغم من آنها كانت تطمح إل إقرار 
العدل انها كافت و وشويرة ی رات . إذ أنها انتهت إلى إقامة نظم شمولية 
ملأت مجتمعات عديدة بالظلم الفاحش العظيم الذى لم ير التاريخ مشله. وكان مصيرها 
فى النهاية التفسخ والانحلال(؟ 7 .2١‏ 

ولقد جربت آمتنا هذين الحلين الدخیلین والمستوردين من عند غيرناء ورغم أنها 
فلك أعظم رادق مبهح عرفجه البشرية فى تاريخهنا . وكان إثم هذين الحلين أكبر من 
نفعه. وفشله أضعاف نجاح ' ۲۲۲. ولم يعد يبقى أمامنا إلا الخيار الوحيد الطروح 
لتجارز وضعية التلقى السلبى من الغيرء والخروج من إسار التخلف › وذلك بالعودة إلى 


الأصول النقية من قرآن وسنة. لناخذ بالنظام الاقتصادى الإسلامى الذى يسير وفقاً لمبداً: 
کل يعمل » وكل یاخد على قندر حاجته, والذى یختلف تام الاختلاف عن كل من 
الرأسمالية التى تقر تفر مدا من يعمل بل والشهوعية التي كانت تسیر وفقا مهدا كل يعمل 
وکل يأخذ على قدر عمله( ۱ 

ونحن لا نجد فى وثائق اجماعات الاسلامية التی اطلعنا عليهاء ولا فى ما قاله اعضاء 
الجماعات الذين قابلناهم » تصورا محدداومتبلورا لا يسمى بالنظام الاقتصادی الا سلامی؛ 
أو تصوراً محددا وإجرائياً لراجهة المشكلات والقضايا الاقتصادية الراهنة . وإنما كل ما 
وجدناه هو تصورات للملامح العامة المميزة. والمبادئ الأخلاقية المستمدة من القرآن 
والسنة وأفكار السلف والفقه الاسلامی. بخصوص السلوك الاقعصادى على المستويين 
الفردى والاجتماعى . وهذه الملامح والبادی العامة . تحدد فى مجموعها هوية النظام 
الاقتصادى الإسلامى : وتفرده واختلافه عن غيره من الاقتصاديات الوضعية. وقد ذكر لنا 
الأعضاء الذين تقابلنا معهم أن التفصيلات الخاصة بالاقتصاد الإسلامى مذ كورة فى كتب 
الفقه . وفى الكتب التى وضعها علماء الاقتصاد المسلمين المعاصرين والنقات بخصورص 
هذا الوضوع. 

ويأتى فى مقدمة الملامح والبادی احددة لهوية النظام الاقتصادى الاسلامی. تحديد 
الدور الاقعصادی للدولة الإسلامية. ففى رأى الأعضاء. أن الدولة لا تعدخل فى الحياة 
الاقحصادية. إلا لخدمة المصلحة العامة, أو فى وقت الأزمات وحالات الضرورة ومن أهم 
الوظائف الاقتصادية للدولة تحريم الربا ومنعه , والحيلولة دون احتكار الخيرات حتي يمتنع 
الاستغلال . ولكن الدولة لا يكون لها أية سيطرة على النشاط الاقتصادى للأفراد 
والجماعات إلا بسبب شرعى . وعليها أن تبيح کل السبل للكسب الشرعى بإتاحة العمل 
الملائم لكل مواطن قادر علیه , وأن تترك الأجور والأسعار لقوى السوق فى حالة الوضع 
التلقائی ؛ ولا مانع من وجود تشريعات عمالية لتحديد الأجرر وفقا للقاعدة الشرعية أجر 
المغل, والعی تلزم أصحاب الأعمال إعطاء كل عامل الأجر العادل الذى يكفى عنمله 
ويغطى حاجته بالمعروف, آما ساعات | فمن الممكن تفويض النقابات العمالية 
والهنية فى تنظيم ذلك وتحت رعاية الدولة( ۲ 

ا نر ل مما يا قر انا سان اليس ا م 
أصحابها بطرق مشروعة» ويقومون بتأدية ما عليهم من زكاة وضرائب مشروعة تكون 
محكومة بمصلحة غالبة يقررها علماء الدين الإسلامى مراعين فيها حرمة الال الخاص 
والملكية الخاصة كما تتولی الدولة مسئولية جباية الزكاة فى كل الأحوال بواسطة جهاز 
قوى أمين من العاملين على الزكاةء وأن تعمل على توسيع قاعدة الزكاة بحيث تشمل كل 
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دخل نامء وکل دخل فاتض عن المرائج الآصلية لأصحابه» وتعولى الدولة مسؤلية توزیع 
الزکاة على مصارفها الشرعية بحیث تسهم فى النهاية فى تحقيق التکافل والعدل 
الاجتماعمین ومحاربة كنز الأموال(۲۲۳۳. 

وتحتل مقولة الربا موقعاً مرکزیا فى التصورات التی تطرحها الجماعات الاسلامية 
بخصوص اللامح الميزة للاقتصاد الاسلامی . فانعدام الرباء وإلغاء التعامل على آساسه في 
مصالح وشئون المجتمع والدولة. فى الداخل والخارج, من أهم معالم النظام الاقعصادی 
الاسلامی إذ لا يجوز لأى مسلم التعامل مع البنوك الربوية لأن الفائدة الربوية القائمة فى 
دولة الکفر من احرمات التی نهی الله عنها. آما فى دولة الاسلام فسیتم إلغاء النظام 
الربری وتطهیر کل الزسسات الاقتصادية فى اجتمع السلم من رجس الربا . ومن كل 
العاملات المالية التی تخالف كريط اح ین الذين تقابلنا معهم أن 
شركة توظیف الأموال الاسلامية فكرة أصلية إلا آنها نبتت فى أرض غير صالحة 
فافسدتها . أيضاً سيتم إنشاء الصارف والبنوك الإسلامية الى تععامل على غير أساس 
الرباء وبذلك یخرج المجتمع المسلم من تحت طائلة الآية ديا أيها الذين آمنوا اتقوا الله وذروا 
ما بقى من الربا إن كنتم مؤمنين فإن لم تفعلوا ات بر بحرب من الله ورسوله وان تبثم 
فلكم رؤوس أموالكم كاملة لاتظلمون ولا تظلمون»( 

والملكية الخاصة والفردية هى فى الأساس وظيفة اجتماعية ويحوزها الفرد المسلم 
نيابة عن اجماعة التى استخلفها الله فيه. وهی مصانة ومحفوظة فى الدولة الإسلامية 
طالما تحققت من طريق مشروع: ويرى أعضاء الجماعات الإسلامية الذين تقابلنا معهم إن 
إطلاق الملكية الفردية للأرض الزراعية هو الوضع الفطرى الصحيح والوحيدٍ فى نظر 
الإسلام. شريطة ألا يهدد الأمن الاجتماعى والقومی للدولة الإسلامية. ويمنع الإسلام 
المالك من الإضرار بغيره من أعضاء المجتمع, فضلا عن منعه من الإضرار بالمجتمع ككل . 
ومن الممكن صياغة قانون زراعى إسلامى يحدد العلاقة بين ملاك الأرض ار والرارمت 
الذين لا لکون شيئا من الأرض» على قسطاس مستقيم وأسس إسلامية( 

والإسلام فى رأى اعضاء الجماعات. لا يمانع تكوين الشروات طالا تتم بطريق 
الحلال: وهو لا يضع حدا أعلى لشروة الفرد المسلم, ولكنه یجرم ويحرم کل موارد 
الکسب الخبيث كتجنارة المواد المحرمة, والغصب. والسرقة› والرشوة, والاختلاس 
واستغلال النفوذ, ولايقر الإسلام أى نمو للشروة يخرج عن حدود الوسائل المشروعة التى 
لا يدخل فیها الربا ولا المغامرة, ولا الغشء ولا الاحشكار, ولا الاستغلال وأكل أموال 
الناس بالباطل . وفى رأيهم » أن کل ملكية أو ثروة لم تقم على الأسس الصحيحة التى 
يعترف بها الاسلام أو قامت على هذه الأمس ولكن نوها لم يتم بالوسائل التی يقرها 
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سن CE‏ اودارا اب 


لصونها والحفاظ عليه(" 
ماهو لني و ل ع و ومن ثم 
فليس لهم حق التصرف فيه إلا وفقاًلما أمر الله به لأنه مال الله(" . وطبيعة الفرد 


المسلم غير طبيعة الفرد فى غير الإسلام اد جل الله مسي ال 
وفى الدولة الإسلامية سينهض كل من الإعلام والتربية بمسئولياتهم فى خلق حب البذل 
والعطاء لدى الفرد المسلم, وتربيته وتنششته على الاعتدال فى الإنفاق والاستهلاك 
وحفاظا على الثروة العامة والخاصة. وفى الإسلام يعد الإاحسان جزءا من العبادقة واكتناز 
الأموال وعدم إنفاقها فى أوجهها الشرعية من الأمور التى حرمها الله ونهى عنهاء وأنذر 
من يفعلون ذللك بعذاب أليم. كذلك يعد التبذير والتقتير فى الانفاق. من السلوكيات 
الاقتصادية التى ذمها الإسلام ونهى عنها . فالإسلام يدعر إلي التقشف فى غير حرمان 
كما أنه نع المالك من العرف والتبذير وتبديد ماله لما للجماعة من حق فيه إلى حد أن 
الإسلام أجاز الحجر عليه وغل يده عن التصرف فى ماله(۲۲۳۸. 

ومن المفارقات التى وجدتها بشأن التصورات الاقتصادية, أن قضية الساواة والعدالة 
الاجتماعية لا تحتل مركز الصدارة فى العصورات التى تطرحها الجماعات الإسلامية 
بخصرص النظام الاقتصادى الإسلامى, > وذلك على الرغم من الهوية الاجتماعية الطبقية 
الغالبة لأعضائهاء وعلى الرغم من أن الإمام الشهيد «سيد قطب» النظر الأصولى 
الإسلامى المعتمد لديها » قد أفرد كتاباً كاملاً لهذه القضية(*) . وقد جاءت أطروحات 
اجماعات فى هذا المجال صياغات فقيرة للغاية لما سبق أن طرحه قطبء .بل لم ينظر إليها 
الأعضاء الذين تقابلنا معهم على أنها مشكلة خطيرة لق اتات هام e Roh‏ 
أن يكون ف فى امجتمع السلم فقر مدقع ولا غنى فاحش. فإن هزلاء الأعضاء ذكروا لنا أن 
التفاوت والتمايز.الاقتصادى- الاجتماعی, أمر مقبول فى النظام الاجتماعى والاقتصادى 
الإسلامى كما جاء فى القرآن «وجعلدا بعضكم فرق بعض درجات» والعدل المطلق من 
وجهة نظرهم يقعضى تفاوت الأرزاق » لأن تحصيل المال تابع لاستعدادات ومواهب 
الأفراد »وهى ليست متساوية بل متفاوتة بالضرورة . ولذا يفضل بعض الناس بعضا فى 
الأرزاق» وعليه فالتفاوت سنة كونية, وأمر فطرى وحتمية اجتماعية وحضارية ولا 
انفكاك للحياة البشرية عنها . ولكن المشكلة فى رأيهم تكمن فى انعكاسات رآثار هذا 
التمايز والتفاوت عندما يصبح سببا فى الظلم والجورء فلا تتاح الفرص المتساوية للجمیع, 
أو تقوم قيود عديدة تفل جهود الإنسان وتحول بينه وبين تجاوز وضعيته الاقتصادية 

۰۱۳۹۱۶ 

والاجتماعية 
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ومن وجهة نظر أعضاء اجماعات الاسلامية. أن الالية الوحيدة والقبولة لاحداث 
وخلق التفاوت والتمایز هو عمل الانسان فحسب, وهم یرون أن النظام الإسلامى کفیل 
ابترشيد هذا التفاوت والتمایز الاقعصادی- الاجتماعی بين اعضاء اجتمع السلم. والقضاء 
على مضاره. وتحقيق المساواة والعدألة؛ وهی مسئولية اخاکم أمير المؤمنين» فالعدل أساس 
الحكم» وعلى الحاكم مراعاة تطبيق العدل والساواة فى الحياة والممارسة اليومية للمجتمع 
المسلم. ويكون ذلك وفقاً للقواعد الشرعية التى أقرها الاسلام وجعل بها للفقراء وذوى 
الحاجة. بل وفرض لهم حقا معلوماً وثابتً فى أموال الأغنياء يعطونه طرعا بدافع الإيمان 
وطاعة أوامر اللهء والا أخذ منهم كرهاً وبقوة السلطان . وفى رأى أعضاء الجماعات 
الاسلامية أن طبيعة وآليات الاقتصاد الاسلامی وأدواته من زكاة وصدقات وإحسان 
وكفالة حدود الكفاية لكل مسلم داخل المجتمع الاجر لماو .. كل هذا كفيل وحده 
بالعمل التلقائى لمعالجة الآثار السلبية للتفاوت والتمایز ( : 

أما تباين الثروة بين ا مجتمعات المسماة إسلامية فى الوقت الراهن حيث يتمتع أهل 
بعض هذه اجتمعات بثراء عريض وواسع خاصة فى الدول المنتجة للنفط . فى الوقت الذى 
يعانى فيه بقية المسلمين فى مجتمعات أخرى من الفقر إلى حد الوت جوعاء , ففى رأى 
أعضاء الجماعات الإسلامية أن هذا الأمر يعد أحد أعراض أزمة العالم الاسلامی نظراً 
لغعيات النولة N E‏ وی و و E‏ 
التوزيع العادل لغروات الأمة الاسلامية الواحدة( 

وعند استطلاع رأى أعضاء الجماعات الإسلامية بشأن المشكلات والصعوبات 
الاقتصادية الراهنة التى يعاني منها اجتمع المصرى كالبطالة والديون والتضخم. أجمعوا 
على أن هذه المشكلات هی نتاج لسوء إدارة موارد اجتمع المادية والبشرية, وعدم توظيفها 
التوظيف الأمثل, وأنها حدثت وتراكمت بفعل تطبيق سياسات مستوردة ووافدة 
کالشیوعية والليبرالية . كما آنها حدئت بفعل تضاژل معدلات الانتاج , وتفشى الفساد 
السیاسی والاداری فى بنية اجتمع وجهاز الدولة الکافرق وهذا الفساد فى رأيهم مردود 
إلى الحكم بغیر ما أنزل الله ویتم استئصاله بتطبیق حکم الله فى كل آمورنا . إن تطبیق 
حد السرقة من شأنه أن بردع من نهب الاقتصاد وتلاعب بالصفقات كما أن مواجهة کل 
هذه الشکلات التفاقمة یکون بالعمل بمعانى كثيرة قد غابت عن حياة السلمین 
العاصرین » واخلاقیات (سلامية أصيلة انغحت من أذهان العاملین منهم. کالتقشف 
والعمل الجاد اُثمر والاعتماد على الذات ا ارو نا 
الخلافة الإسلامية ورعايتها وتوجيهها لأفراد امجتمع السله ۶۲ 

ج - الملامح الاجتماعية. 
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نعرض هنا لموقف الجماعات الاسلامية من ثلاث قضایا هامة ومحورية فى مشروعهم 
لبباء اجتمع والدولة الاسلامية. القضية الأولى تدور حول طبيعة النظرة إلى الر أق 
والوقف من تعلیمها واشتغالها. وما یرتبط بهذه القضية من مسائل الاختلاط بين 
الجدسين, وفرض زى محدد للمرأة» وطبيعة السلطة داخل بداء الأسرة السلمة والقضية 
الثانية تتعلق برژية اجماعات للنظام التعلیمی والتربوی ووظائفه داخل الدولة السلمة. 
والقضية الثالشة . خاصة بالرقف من الآخر الدینی, الآن, وداخل الدولة المسلمة» وأعنی 
بالتحدید موقف اجماعات من السیحیین المصريين الآن. وحال وصول اخجماعات إلى 
سلطة الحكم وإقامة نظام سياس إسلامى فى مصر . 

فيما يتعلق بالوقف من المرأة؛ يرى أعضاء الجماعات أن الدعاوى الحديئة والمعاصرة 
لتحریرالرآق ومساواتها بالرجل, هى محض أباطيل » ودعاوى خادعة ولا معنی لها لأن 
الإسلام سوى بين الرجل والمرأة منذ أربعة عشر قرنا من الزمان. فهما متساويان من 
الناحية الدينية والروحية. ويتساويان فى ناحية الأهلية للملك والتصرف الاقتصادى, 
وهذا هو الأصل , أما فى بعض التفريعات العملية مغل الميراث والشهادة القضائية: فإن 
إيغارا سلام للرجل مردود إلى اختلاف المسئوليات والاستعدادات لدى كل من الرجل 
والمرأة ۳ 4 

وقد كفل الاسلام للمرأة حقوقاء وفرض عليها واجبات؛ وعلى نحو متوازن. وعلى 
رجال المسلمين ألا یتجاهلوا حقوق النساء. وفى رأى أعضاء اجماعات الإسلامية أن 
التفريط فى حقوق وواجبات النساء فى أيامنا هذه» مردود إلى الفساد العام والانحلال 
الأخلاقى, والإلحاد المستشرى فى النظام الاجتماعى الجاهد ( 4 

وتعليم المرأة مستحب. فى رأيهم» ويجب الاهتمام بتعليم المرأة أمور دينها أولاً. 
نظرا لطبيعة المهام التى تنهض بها المرأة فى تربية وتدشئة الأجيال الجديدة من أطفال 
المسلمين على الحق وتقوی الله. ا ل ل ات ا 
للرجل حتى فى المستويات التعليمية الأعلى( 

ومن الجاهلية أن تتخلی المرأة عنهاء ورأى بعض الأعضاء أنه من الممكن للنساء أن 
يعملن خارج بيوتهن إذا كانت حاجة اجتمع والأمة تتطلب عملهن؛ ويكون ذلك فى 
المجالات التى تصلح لها الدساء وشريطة المواءمة بين عملهن وواجباتهن الأساسية نحو 
أزواجهن وأطفالهن7 .2١١*‏ 

وبخصوص تولى المرأة لمناصب قيادية. فان بعض الأعضاء من تقابلنا معهم ذكروا لنا 
أن هذا الأمر غير جائز على النساء, فى حين أرتأى البعض الآخر منهم أنه لا مانع من تولى 


المرأة لداصب قيادية فيڪداعدا الولایات العامة کالقضاء مثلاء وذکر الأعضاء أن حق 
الترشيح للمجالس اللتخبة مكفولة للمرأة: ولکنه مشروط باخاجة له للقيام بدور . 
و م عابي . وحق التصويت فى الانتخابات مباح للمرأة . ولکن 
حسب الحاجة الیه ایض ۷ ۵ 

ولابد من آمر النساء بالاحتشام فى ملابسهن. وإلزامهن بالزی الشرعی الذی قرره 
الإسلام, احجاب , إذ لا يجوز للمرأة کشف زینتها وعليها إخفاء مفاتنها الأننوية؛ والزی 
الشرعی الذی قرره الإسلام واجب. ویفرض بالقوة وبصرامة على نساء السلمین. 
والاختلاط بين الجدسين حرام أصلاً. ومصدر للشرور والآثام. ولابد من الفصل بين الجدسين 
في الأماكن العامة. أما حالات الاختلاط الضرورية فلها أحكامها فى الشريعة ويجب 
الالتزام بها بكل دقة وصرامت( ۲۲۴۹ . 

والأسرة هى الوحدة الأساسية للنظام الاجتماعى الاسلامی. وتتأسس على الطاعت 
وحسن العاشرة وتوفير الأمن والحماية لأعضانهاء والاحترام التبادل بينهم. وهی 
مؤسسة ذات بناء هرمى للسلطة . الأب على قمة هرم السلطة, وهو القَيّم والعائل 
والحامی . والأم مربية وعليهنا واجب الطاعة التامة لزوجها فضلاً عن تربية وتنشئة أطفال 
صالحين یخافزن الله وتنظيم الأسرة يكون بالرضاعة عامين كاملين وبعدهما لا تنظيم› 
E‏ ا ا SL O‏ 
لزيادة عدد مواطنیها الذين سيكفل لهم النظام الإسلامى کل سبل العیش( 

وفیما یتعلق برژية النظام التعلیمی ووظائفه . فان الجماعات الاسلامية تری أن النظم 
التعليمية اخالية فى البلاد السماة إسلامية ‏ > هى نظم جاهلية آرساها الغرب. وهی من 
صنع الکافرین . صنعوها لأنفسهم بعيدة تماما عن عبادة اللهء وفى حدود الدنیا ولا تمت 
إلى الآخرة, أو إلى عبادة الله بصلة, ولا تصلح لأن یربی علیها آبناء السلمین. . فالسلم» 
السمی بالسلم ؛ یقضی فیها نصف عمره وأيام قوته وجده ولا یتعلم فیها شيئاً عن دینه 
إلا محرفا, ولا يعمل له إلا نافلة؛ بل أنه حتی لا يحسن أن یتلو آية من کتاب الله. . وهو 
يقرأ ویدرس ما لیس فرضا عليه درسه ولا تحصیله » مع ما فى بعضه من تضلیل متعمد 
وتوجیه مقصود للکفر, لیرتبط فى النهاية بعجلة الکفر فكرأء وتوظيفاً, ثم يدرك فیها 
أبناءه وذریته من بعده لیکونوا خدما وجنودا وعبیدا للجاهلية والکفر . ویقرر شکری أن 
TIS‏ سس ای ی 
رأيه شرك صريح م 

والهدف الحقيقى للنظام التعليمى ومحو أمية العامة » فى الدولة الإسلامية؛ ليس 
مطلوباً فى ذاته . وإنما الهدف الحقيقى هو أن يفهم الناس دينهم ويستوعبوه جید 
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ليتجنبوا نظم الحياة غير المسلمة رخذ فرعت تل له ای لرزة الله ۰ و کل 
نظام تعليمى يقاس بالنظر إلى مدى ما حققه من هذا الهدف . ويريد الإسلام أن ینتشر بين 
: الداس التعليم الذى يؤدى بهم إلى الهدف الحقيقى الذى ذکرناه ؛ أن يفهموا دينهم ویعوه 
ليتجنبوا نظم احياة الجاهلية . أما أن يتعلم اتسلم ليصبح أنيشتين عصره أو فرويد زمانه. 
ولا يدرى من أمر دينه شیثا, ويتيه فى نظام حياة غير إسلامى حي E‏ 
يحقق الغرض الطلوب بل إن الإسلام يلعن هذا النوع من التعلیم( 

1 
العقيدة وتأصيل فکرة التمایز الحضارى للاسلام ومراجهة کل ما يستهدف طمس 
معالم شخصية الأمة الاسلامية. وذهبوا إلى أنه من الضروری |حداث تغییرات جذرية فى 
النظام التعلیمی برمته من مناهج وطرق تدریس واختبار العلمین واعدادهم... بما یتفق 
والتوجه الاسلامی. ومتطلبات المجتمع السلم الجديد. وارتأوا أنه لابد من احافظة على 
مجانية التعلیم کحق تکفله الدولة السلمة لكل مواطنیها بحسب استعدادتهم وقدراتهم 
ليحصلوا على أرقى الدرجات العلمية التى تسمح بها هذه الاستعدادات والقدرات, 2 
كان بعض من قابلداهم يرى أن التعليم اجانی غاية الدولة السلمة إن قدرت عليهاء » والا 
فلا مانع من التعلیم بنفقات( ۲ ٩۱۹‏ . 

راخریات الأكاديمية مكفولة فى النظام التعليمي داخل الدولة السلمة > ولکن لا 
یجنوز نشر الأباطيل تحت عنوان العلم» فهذا ممنوع شرعا وعقلاء ومن المکن تدريس كل 
النظريات إن كانت كذلك . ولغير السلمین حقوقهم كاملة فى تعليم وتعلم دياناتهم 
AAS‏ التواجية دإخل الدولة ات راغيافطة على كوانها وقريتها 
الحضارية الإسلامية( 00 

تأتی آخیرا إلى موقف الجماعات الاسلامية من الآخر الدینی داخل المجتمع السلم. 
ویکشف الرجوع إلى وثائق اجماعات الإسلامية عن أنهاء فى الغالب, قد عمدت إلى 
التنقیب فى كتب الفقه الإسلامى بحفا عن مواقف والتزامات شكلية, ؛ بل وهتشددة 
فرضتها بعض الظروف التاريخية التى لم تستمر طويلاًء وأيضاً اعتمادها ما انتهى إليه أبو 
SEET RE‏ 
دينيا الآن وفى الجتمع السلم الق ( ٩۶‏ 

کان شیخ لالم نید ان NE EE‏ 
الاحترام التحفظ اذل وقرر تحصیل الجزية من تر كاتهم» . وعدم إيذائهم لشاعر السلمین 
بالمارسة العلنية لشعائرهم ولا ببناء المزيد من الکنائس أو تجديد ما يخرب منهاء ٠)‏ ومنع 
حيازتهم للسلاح أو التدریب علیه. وفرض ضرورة الباعدة بینهم وبين الناصب السياسية 
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داخل الدولة الاسلامية بشکل نهانی . وتلك الشروط ی ایضا عن ابن 
القیم الجوزية فى صياغته حددات العلاقة بين السلمین والکتابیین( "۳ ؟. 


آما ابو الأعلى المردردى» فقد ارتأی أن الستحق على الكتابيين فى عقد الذمة هو 
أداؤهم الجزية کمقابل لسکنی ديار الإسلام؛ وعلیهم ألا یذ کروا الاسلام بذم له. وألا 
یذ کروا کتاب الله بطعن فيه أو تحریف . ولا يذ کروا رسول الله بتکذیب أو ازدراء؛ ولا 
یصیبوا مسلمة بزنا أو باسم نکاح» ولا یفتنون مسلم عن دینه» ولا تعرضون لاله ودمه 
ولا یعاونون من یحاربون السلمین. والستحب فى العقد , هو عدم مجاهرة الکتابیین 
بشعائرهم خارج الکنائس , وعدم التشبه بأسماء السلمین وأزيائهم وعاداتهم. أو نحدی 
أى من رموز تفوق السلمین علیهم. ویحجب الودودی الکتابیین عن الشارکة فى الحكومة 
ومجالس الشوری سواء بالانتخاب أو العضوية تأسیسا على ما جری فى دولة الدينة وزمن 
النبي . وان كان الودوی قد ذهب إلى أنه من المکن للكتابيين أن یشکلوا مجلساً نيابياً 
یعنی بشئونهم ویعمل با ارتضوه من قوانين بعد تصديق رئيس الدولة, وتكون مهمته رفع 
شكواهم ولسيد قطب رأى واضح الحدة والجفوة من أهل الکتاب. الذميين فى المجتمع 
المسلم فبعد أن أثبت قطب جاهلية اجتمعات اليهردية والنصرانية بعد ما لحق التحريف 
برسالتها من خلال تصوراتها الاعتقادية التى لا تخص الله وحده بالألوهية, > بل تخلع على 
هيئات من البشر خاصية الحاكمية العلياء وبعد أن أثبت قطب جاهليتها من خلال 
شعائرهاو طق وسها المبثقة عن تلك الاعتقادات المحرمة, اعتبر قطب العلاقة بين تلك 
الجماعات والمجتمع السلم علاقة تعارض دائم ومستمر لا يتحقق معه التقاء فى كبيرة أو 
صغيرة لكون أهل الكتاب لا یسفون إلا تحويل المسلمين عن دينهم احق. بینما یسعی 
الاو في القايل تحشر و و رجاه خط ی والإبيلية 
والقوى التى تقهر على عبادة غير الله۲۱ 2١9‏ . 

ودعا قطب إلى المفاصلة الكاملة داخل انجتمع بين الصف الذى يقف فيه المسلم, 
و کل صف آخر لا يرفع راية الله ولا يعبع قبادة الرسول. ولا ينضم إلى الجماعة السلمة 
التى تشل حزب الله . ولأنهم من أصحاب العقائد اجاهلية رأى «قطب, أنه يجب على 
المسلمين حربهم حتى يعلنوا الاستسلام ویدفعوا الجزية» ثم بعد ذلك يتركون وشأنهم. 
والإملام؛ فى رأى «قطب» لا يوفر ولا يرتب للذميين فى المجتمع المسلم؛ غير الحماية 
وحرية الاعتقاد والمارسة الدينية والرحمة والبر» داخل الدولة السلمة فإنه لا يقر لهم 
حق المساواة الكاملة بغيرهم من المسلمين, ماداموا لم يتحرروا وجدانياء والذى يحول 
بينهم وبين التحرر الوجدانى» هو وجود أنظمة طاغوتية ومن ثم فبمجرد تحطيم هذه 
الأنظمة وقهرهاء فإنهم سيدركون تلقائياً ما كانوا فيه من ضلالة. وسيهتدون بنور 
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الإسلام. ولکن حتی یحدث ذلك فانهم يدفعون الجزية > ولا یتمتعون بالساواة الکاملت 
وبالتالى لا حق لهم» استتباعاً فى تقلد مناصب الولاية فى الدولة الانلامیة( ۲۱۹۲ . 

ونحن نحد فى وثائق الجماعات الإسلامية, وفى ملقات القضایا الخاصة بهاء تكراراً 
لكل تلك الأطروحات والصياغات الخاصة بالموقف من الآخر الدینی. داخل المجتمع السلم 
إن «صالح سرية»» مؤسس جماعة الفنية العسکرية يؤكد على عدم جواز الاستعانة بغير 
المسلمين في أى من القضايا والأمور التوجيهية وان أجاز ذلك فى القضايا والأمور ذات 
الطابع الفنى المعروف. وطالب «سرية؛ بتطبيق الشريعة الإملامية وأحكامها على غير 
المسلمين فى الدولة الاسلامية ليس فقط فى المسائل المتعلقة بالقانون العام, ولكن أيضا 
فى مناطق القانون الشخصى والأسرة فمثل هذا التطبيق. فى رأيه» من شأنه أن يعمل› 
AC E‏ ی ال ی 
السلم( 

وارتأت جماعة المسلمين: التكفير والهجرة أن محاسبة الحكام, وان كانت حقاً من 
حقوق المسلمين من أفراد الرعية . فمثل هؤلاء لاحق لهم إلا فى إطار الشكوى من ظلم 
الحكام لهم أو الشكوى من إساءة تطبيق احكام الاسلام عليهم. والشورى تكرن حقا 
خالصاً للمسلمين فحسب فى الدولة الإسلامية, ولا تحق لغير السلمین, لأن مجلس 
الشورى من أركان الحكم الإسلامى ولا يصح أن يتقدم لعضريته كافر > حتى لا يحكم 
کافر مسلما وكيا ان مجان ی و مكرك ای :ولا يفي 
بحال أن تعطی أسرار هذا انجلس لکافر بحکم عضویته فى انجلس( ۲۱۹۹ . 

وتطرح کل من جماعة اجهاد. واجماعة الرسلامية. مفهوم السيادة الإسلامية 
الطلقة. فالحكم والسلطة فى اجتمع الاسلامی. فى رأيهماء لا يكون الا بایدی السلمین» 
دون مشاركة من أى طرف آخر . وعلیه فلا يحق للاقباط وغیرهم من أصحاب الدیانات 
الأخرى كأقلية سياسية فى مصر لا يحق لهم المشاركة فى السلطة التى تدیر شئون 
المجتمع المسلم وتصنع القرار فيه . وانما من الممكن قبولهم كأقلية دينية واجتماعية مع 
اعتبار أن الساواة المطلقة بين السلمین والأقباط من المصريين غير واردة لأنهاء أى الساواق 
ترتبط بالعدالة. ولا عدل فى مساواة الأقلية بالأغلبية مساواة تامة. كما أن المساواة تكون 
بين أناس متساوين أصلاء أما إذا تميزت فئة عن الأخرى بإسلام الأولى وكفر الثانية مغلا 
فإنه من العبث أن تحاول التسوية بينهما . فالكافر لا تجوز ولايته. ولابد أن يدفع الأقباط 
الجزية للدولة المسلمة( ۳۱۲ 

ووفقاً لهذه الصياغات والمحددات للعلاقة بالآخر الدینی. فان الأقباط بحكم كونهم 
غير مسلمين تتم معاملتهم كأهل ذمت وتعتمد جنسيتهم على الانتساب غیرالشرعی 
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للاسلام. وتکشف التحقیقات التى اجریت مع عناصر من الجماعتين: الجهاد واجماعة 
الإسلامية, عن الدعوة للقطيعة والجفوة والتشدد الواضح |زاء الاقباط من أهل مصر ؛ 
لأنهم فى رأى الجماعتين, حرفوا کلام الله عن موضعه, وتجاوزوا الحد الفاصل بين السماحة 
والتفريط بأن مضوا فى استعراض قوتهم. إذا یتعمدون دق نواقيس كنائسهم وقت الآذان 
للصلاة وفى يوم اجمعة . ويوزعون نسخ الأناجيل فى احال العامة ویکدسون السلاح فى 
رن aE DE‏ إشهاره للتعدی على أرواح المسلمين 
والاستیلاء على البلاد( 

وفی مواجهة سياسة تدلیل النصاری من قبل النظام اجاهلی الکافر حاکم مصر 
والتی اتخذت شکلا انتشار الکنائس. وبناء بعضها علي نفقة الدولة وتراخیها فى ردع 
التآمرین من الأقباط على الاسلام؛ قسمت الجماعتين الأقباط من أهل مصر إلى ثلاث فتات 
تبعاً لا إذا کانوا يوجهون مالهم أو نلاحهم. أو کلیهما معا ضد السلمین. وتراوحت من 
ثم عقوباتهم بين الصادرة والقتل. أو کلیهما معا . وتبعا لذلك فررت الجماعتان وجوب 
تدمیر كل المؤسسات التی تقف بين غير السلمین ودخولهم إلى الاسلام. وکان ذلك یعنی 
إعلان اخرب على الكنيسة القبطية والدعرة إلى تدمیرها وهدمها باعتبارها المؤوسسة 
الرئيسية للأقباط. وقد قام أعضاء من الجماعات الإسلامية بمهاجمة الكنائس القبطية 
وإشعال النیران فيها وتحریقها, كما قاموا بقتل عدد من الأقباط فى مدن احمهوريق 
خاصة فى مدينتى أسيوط ونجع حمادی وقام آخرون منهم بمهاجمة محلات الذهب التى 
يملكها الأقباط ونهب محتوياتها واعتبارها غنيمة حرب. كما تمكن عدد من أعضاء 
SOS WE E E A‏ 
يمتلكها مصریرن أقباط فى مدينة الفیرم( 0 
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خامساً - خاتمة : فى نقد الشروع وتعیین هويته الاجتماعية. 

نحاول هنا تفنید الادعاء بنورية اجماعات الاسلامية وتقدمیتها بنقد ما طرحته من 
تصورات فى مشروعها لبناء المجتمع والدولة السلمة. وبداية» نذكر أن العیار الذي 
نعتمده فى نقد الشروع ليس هر مطلق الدين وصحیح الإيمان على نحو ما تذهب إليه 
الجماعات. وإنما العیار لدینا هو الدلالة المرضوعية والوظيفة الاجتماعية للتصورات 
الطروحة فى الشروع إذا ما تم الاسترشاد بها فى آمور حیاتنا وفی تنظیم اجتمع والدولة 
بالفعل. ونحن نری من جانبنا أن اللغة الدينية التی يصطنعها مشروع اجماعات 
ال سلامية واعتماده مطلق الدین وصحیح الاسلام للحکم على اجتمعات والدول والنظم 
والأفراد- مزمنة وکافرة- وفی وضعه وتقييمه للسیاسات والمارسات- مسلمة 
وجاهلیة- هو فى رأينا حجب للمصالح الادية الحقبقية رطمس لحقائق الصراع 
الاجتماعی والسیاسی الذی یخوضه أعضاء احماعات الاسلامية بحسبانهم عناصر تنتمی 
إلى تکوینات اجتماعية طبقية بعینها . 

فاجماعات ال سلامية السياسية. وان ربطت اسمها بالدین. راستلهمت تصوراتها 
منه. واحتمت بتشریعاته فى مواجهة الواقع. فانها لا تستطیع أن تتحرر من انتمائها إلى 
تناقضات هذا الواقع. فهی فى احقيقة ليست إلا جماعات سياسية تطمح للزصول إلى 
السلطة السياسية مشل غیرها من الجماعات والأحزاب السياسية الأخرى لتشفیل 
مشروعها, ومی تناضل من أجل ذلك بکل الأشكال ولکنها فى نضالها تعتمد على 
الدین والوعی الدینی من أجل تحفیق آهدافها . وعلیه فمعر كة اجماعات ال سلامية مع نظم 
الحكم فى مجتمعاتها لا يكن ردها بحال إلى معركة بين الإيمان والإلحاد» أو التوحيد 
والشرك. كما تدعى اجماعات وإنما هى معركة ذات مفردات اجتماعية وسياسية 
واقتصادية, وكل ما هنالك دفع الجماعات للدين ليكون فى قلب الصراع السياسى 
والاجتماعى كعامل ذى فاعلية بالغة فى عمليات التعبئة والحشد وسعيها لإكساب 
مشروعها طابعاً دينيا يضفى عليه المشروعية والقداسة لتبرير المشروع وتسويغ قبوله. 

یتسم الشروع فى مجملة بالدوجما 10210211317 فى أحكامه ومواقفه. فا منهج 
القويم لدى الجماعات هو اعتماد النصوص فى تشخيص الواقع الراهن والحكم عليه, 
ورسم صورة اجتمع النشود. وهی تؤمن بحاكمية النص الدینی وانفراده بالمرجعية, 
استنادا إلى الإيمان والفقة الطلقة فى مصدر النص وعصمته . وهذه الرجعية ‏ فى رأيى » من 
شانها أن ترسخ ما يكن تسميته بشقافة الاتباع والنقل والذاکرة. إن وثائق الجماعات 
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لاسلامية والتی ضمنتها ملامح مشروعها امجتمعى: تحفل فى معظمها بالاستشهاد الدائم 
بالآيات والأحاديث البرية ومواقف السلف وما قدمه أئمة الفقه وعلماء الدین الذین 
درسوا التصوص وشرحوهاء والأدلة التاريخية النتقاة باسلوب تحکمی لتتفق مع الایات 
رالأحاديث» وذلك إلى الحد الذی يكن معه تقریر أن الشروع جاهز دوما بالدلیل النقلی 
على صحة أحکامه. فالنص عنده هو الحكم والدلیل. والنص حاسم. ولا اجتهاد مع 
النص» وبالکلمة يأمر النصر وینهی ويملك أولويته على الوجوه بأسره» ویصوغه 
رژیته . ويمارس سلطته عليه . 

يبدأ الشروع بمسلمات لا تقبل الجدل والنقاش, فالحاكمية الإلهية غائبة والجاهلية 
والكفر حاضران فى كل ما حولنا نظما وفكرا وسلوکا. وكل طرائق العيش» وواجبنا 
كمسلمين حقيقيين أن نرد الحاكمية لله ونقیم دولة الخلافة من جديد . والشروع يرتب 
كل بنائه التسلسل على هذه السلمات اعتمادا على الدلیل الدینی والنقلی . فشمة موذج 
مجتمعى سالف مرحلة ووعيا وممارسة. وهذا النموذج يتم عزله عن سيرورته التاريخية 
وشروط تشكله الاجتماعى بدفاع غير مشروط وغير تاريخى عن مطلقية هذا النموذج 
وخيريته وصلاحنيته فى كل زمان ومكان. وبه تتم مواجهة خطر الجاهلية الجديدة 
وأنظمتها الكفرية . والمشروع يبدى انبهاره بالعصر الذهبى الأول للإسلام» وبكل ما 
يروى عن ماضى السلف والعدول والخوارق التى تنسب إليهم. وهو يحاول عبشا إعادة 
الزمن. لإعادة تجربتهم بعمامها. وساعد على ذلك أن جانباً من الکتب التى تروى تاريخ 
الاسلام. افتقرت إلى الحديث عن العبدل الموضوعى الذى يكون من شأنه تناول ذلك 
التاريخ بقدر من الجسارة والجرأة التى تنزع كل قدسية يتم خلعها فى كل ما هو قديم: وكل 

ما وصلنا من السلف. 

و کان من جراء اعتماد اجماعات هذا النوع من الرجعیات . أن سیطرت على نظرتها 
إلى العطور التاریخی فکرة التراجع التاریخی. ونظرة الهبوط خط بیان العطور والتقدم عبر 
ری توعان يتراج والتقيدع غير ارين قار يمان یتراجع والتقدم والخيرية تتراجع 
بمرور الزمن والتاريخ , ومن ثم. سعت بعض الجماعات الإسلامية من خلال تشغيل إرادة 
الفاصلة والعزلة ؛ إلى العيش فى الماضى دون الحاضر وعملت على بعث الأموات فكراً 
وسلوكا واستفتائهم فى د شئون حاضر الأحياء ومستقبلهم وكان من شأن هذه الاحالة إلى 
الماضى , أن صارت حجاباً يحول دون رؤية احاضر وفهمه. . فالجماعات انغمست فى كتب 
التراث لتبحث عن أجوبة لتساژلات الحاضرء. فإذا بها تعيد طرح كميات ضخمة من 
إشكاليات الماضى التى تجاوزها انجتمع بحكم نواميس التطور. 

والفكرة احورية فى مشروع الجماعات الاسلامية هی ببساطة شديدة أن خلاصنا 
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الحقيقى من علل وأسقام مجتمعنا الوسوم بالجاهلية والکفر . يتمثل فى العودة إلى الاسلام 
من جدید واقامة دولته» تنفیذا لأمر الشارع» وتطبیقا لأحكامه» وتحكيمه فى كل حياتنا 
الاقتصادية والسياسية والاجتماعية... انتهاء إلى أصغر الفاصيل ای اه ۳ اد واجتمع 
باسره . ولذلك فالشروع منذ البداية یستهدف تحطیم تملكة البشرء مغتصبی الحاكمية› 
ومدعى الربوبية ليقيم تملكة الله فى الأرض والتی يتم تسييرها وفق منهج الله رشرعه. 

وتضعنا الجماعات منذ البداية أمام خيار وحيد وحتمی: إما أن نقبل مشروعهاء أى 
نقبل ما يقصدونه بالحاكمية الالهية أو نرتضى الجاهلية إما أن نتخذ مناهجهم كمدخل 
لفهم اجتمع وتغییره. أو نقع فى هوة المعصية, ونحشر فى زمرة الكافرين الجاحدين بزعم 
أننا نتبع مناهج الطاغوت : ولذلك فالجماعات الاسلامية تمنح نفسها سلطة إعطاء صكوك 
الغفران وشهادات التكفير لمن تشاء وترید, لأن أعضاء الجماعات يتوهمون أنهم وحدهم 
يملكون المعرفة اليقيئية, ویحوزون الحقيقة المطلقة, وهم لا يجيزون لغيرهم الحق فى 
ادعائها أو الشك فيما لديهم أو حتى مناقشته . وفى تقدیری. > أن وهم الانفراد بحيازة 
الحقيقة المطلقة وامتلاك المعرفة اليقينية وحجبهاعن الآخر . من شأنه أن يحد من سلطان 
العقل . ولذلك فالمشروع يصادر العقل والعلم الإنسانى بزعم قصررهما ومحدوديتهماء 
ويهمش الإنسان كقيمة مبدعة ويحل الله مكانه. وهی زؤية تؤسس الاغتراب الكونى 
واجتمعی للإنسان وترسخه, وتحاول تنظيم امجتمع الإنسانى من خارج اجتمع وتاريخه. 

وبالرغم من المرمى التغييرى الانقلابى والشمولى للمشروع إلا أنه لا يقدم لنا 
مفاهيم كلية أو تصورات عميقة للتغيير الاقتصادى والاجتماعى والسیاسی . فالمشروع لا 
يسجاوزء فى هذه المرحلة على الأقل › > سوی طرح التصورات العامة والبادی الإسلامية 
الموجهة والرشدقة لأن اجماعات الإسلامية غير مطالبة الآن, ديئا وعرفا ؛ بتقديم حلول 
وبرامج مفصلة مجتمع يقف بمنأى عن شريعة الله. ويستشهد أصحاب المشروع بما حققه 
السلف العدول بالإسلام من تقدم وحضارة وسيادة فى الماضى . وهم يردون كل ذلك إلى 
مجرد تمسك المسلمين بدينهم واتباعهم لنصوص القرآن والسنة وتحكيمها فى كل 
حياتهم. وفى رأى أصحاب الشروع. أن المشكلات التى يواجهها السلمون اليوم ليست 
جديدة, وحلولها يمكن العثور عليها فى تحربة الاضی. وبالبحث فى الماضى يمكنناء نحن 
مسلمى اليوم: العثور على أسس الحاضر وما نتطلع إليه فى المستقبل. 

وتؤكد اجماعات. عبر مشروعهاء عليا عتبار أن الإسلام وحده هو منهج الحياة 
الكفيل باعاده توجيه الأمة وإعادة الاعتبار إليها علي الصعيدين الإقليمى والدولى. ذلك 
أن الإسلام: فى مشروعها. هو منظومة كاملة تجيب على كل الأسئلة الصادرة عن الأفراد 
والمجتمعات المعاصرة. وهو يتضمن بدائل لكل النظومات الفكرية والسياسية والاقتصادية 
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والاجتماعية... السائدة والحاكمة والوصوفة بکونها غير إسلامية. بل إن طموح أصحاب 
الشروع يمتد لیطعن فى شريعة الحضارة الحديثة برمتهاء فهی حضارة مادية وخارجة على 
شرع الله. وهم يعلنون فى مشروعهم عن الإسلام كعلاج لكل مشكلات العالم. 

ولكن عندما نسأل أصحاب المشروع عن كيفية العودة إلى الإسلام وإقامة عالميته 
الشانية, فإننا لا نجد من إجابة سوی أن نعود إلى ديئنا ونقيم حاكمية الله» ونتأسى' 
بأسلافنا . أولتك الأسلاف الذين لم يدركوا عصرناء ولا كان بعقندورهم أن يتنباوا به 
ویفهموه. ومن ثم يتركون لنا فى ترائهم الإجابات والحلول التى نحتاجها الیرم لمواجهة 
مشاكلنا الراهنة. وما كان على أسلافنا أن يفعلوا ذلك , فضلاً عن أننا أعلم منهم بأمور 
دنيانا. فالاجابات وحلول المشكلات. !نما تصوغها الجماعات الإسلامية الحية فى كل زمان 
بفعل إعمال العقل والتفكير فى المشكلات التى تواجههاء وهی لا تستمدها من أناس 
عاشوا فى عهود سحيقة. 

الجماعات الاسلامية: إذن» تعلن رفضها لكل ما هو قائم إلا أنها فى مشروعها 
البديل افتقرت إلى التحديد الدقيق للأسباب الحقيقية لأزمة انجتمع بأبعادها الاقتصادية 
والاجتماعية والسياسية والأخلاقية » التى تأخذ بخناق آعضانها, بل إنها عازفة عن معرفة 
الأسباب الدنيوية لهذه الأزمة بلغة الاقتصاد والاجتماع والسياسة... وأقصى ما طرح من 
قبل الجماعات هو مخالفة أحكام الشريعة. وضرورة إقامة حكم الله. 

وفى تقديرى »أن هذا المنهج فى العشخيص.ء وهذه الطريقة فى العفكيرء 
والتعصورات التی تأتى عن طريقهاء تمثل تجسيدا تقليديا لفهوم الوعى الزائف والمشوه. 
فعشخيص الجماعات للواقع السياسى والاجتماعى والاقتصادى.. مدي لقنا 
وتشويها لحقيقة الواقع وليس كشف مضمونه الحقيقى والقوانين الفاعلة فى حركته 
وتطوره. وهی تفسر الظواهر بغير عللها احقيقية > وتستبدل الواقع العاش بما هو وهمی . 
وتلجأ إلى سلطة الدین لإعاقة نضج وتمام كل وعی مغاير لا تطرحه. هذا فضلا عن أنها 
تكرس أساليب للمارسة السياسية من شأنها أن تجرف مسار النضال القومى والشعبى إلى 
اتجاهات عقيمة وذات مردود سلبى فى نهاية الطاف. ومن شأنها أن تهدد الوطن بالتفسخ 
والتفعت على أسس دينية وطائفية. 

ویامکاندا أن نحدد ثلائة مظاهر أساسية لتشوه وعى أعضاء الجماعات الإسلامية من 
خلال فحص التصورات المطروحة بخصوص مشروع اجتمع والدولة الذى تطرحه 
الجماعات . فالشروع ينطوى على اختزال أخلاقى: إذ يتجاهل أى تحليل منطقى وتجريبى 
للظاهرات الاجتماعية إذ تبم إحالتها إلى علل فى مجال الأخلاق والدين. فالطبقيية 
والاستغلال تفسر بالمشيئة الإلهية وحب الال والتعلق بالدنياء والاستبداد السیاسی 


۱۹۹ 


مردود إلى فساد خلق الحاكم ومیله إلى السيطرة» والفساد الستشری مردود إلى تحرر 
المرأة وخروجها وتبرجها والتبعية الاقتصادية والسياسية سببها سيطرة الیهود 
وهيمنتهم على مقدرات العالم. 

وینطوی الشروع أيضاء على اختزال اجتماعی. فاجماعات ترفض الاعتراف بای 
مفهوم اجتماعى أو ثقافی أو دنیوی. خاصة فى مجال الانتاج الابداعی للبشر » لکونه لا 
يتفق مع التعريف الذى تغتصبه من الدين للجماعة والمعرفة› وأخطر أوجه الاختزال هنا 
هو نبذ الوحدة الوطنية, والعمل على تحطيمهاء فتصديف أعضاء المجتمع إلى مسلم 
ومسيحى كافر, ومسلم صحيح الإيمان. وآخر فاسق أو مرتد أو كافر.... وتكفير كل من 
هر حارج ی امس عات تخس بعش .. كل هذه تصديفات من شأنها أن 

تبعث الانقسامات من مکانها , وهی تستبعد التسامح واحترام عقائد الآخرين, وتکرس 
ای . واجماعات فى هذا لا تقبل عادة الحل الوسط . فإما الاسلام أو اجاهلية. وهی 
ترفض التعايش مع الاقرار بحق الغیر فى الاختلاف دینا وفکرا... ولا تقبل الاندماج فى 
اجتمع على أساس الساواة فى الواطنة لأن دولتهم عقيدية والاسلام هر جنسية السلم. 
ولاتععرف اطیماعات بالتعدد السیاسی. وهی تسمى صراعها السياسى مع الخصوم 
واخالفین لمشروعها بالجهاد . بقصد إلصاق تهمة الكفر بهم اعمال د ا 
ونهب ممتلكات الكفار وتدميرها وإرهابهم واغتيالهم. ولابد من تربية الأعنضاء تربية 
جهادية تجعلهم يحبون الموت كما يحب الناس الحياة!... ولعل فى موقف الجماعات من 
المصريين المسيحيين؛ وتهديدهم لفکری الأمة ومبدعيهاء واغتيال بعضهم ما يكشف 
بجلاء عن مدى بعد اجماعات عن قيم التسامح: وإنكارها لبادی حقوق الإنسان. 

والمظهر الشالث لعشوه وعى الجماعات الاسلامية» كما تكشف عنه التصورات 
الطروحه. هو ما تنطوی عليه تلك التنصورات من انطباعية تآمرية تقوم على إطلاق 
الاتهامات واستدعاء وفرة من صور التهديد الآتى من كل الجماعات غير السلمة دون 
قییز , وهی الجماعات الحاقدة على الأمة, الخائفة من بعث الإسلام, الطامعة فى خيرات 
المسلمينء المتآمرة على حضارتهم. وهذه الجماعات تتمثل فى الیهود. والغرب السیحی 
الصلیبی والشیوعية وكل أهل الکفر. ومعهم العملاء احلیون من أهل التشكيك 
والنفاق من العلمانیین والشيوعيين والليبراليين والبعشیین والأقاط› وغیرهم من الکفرة 
واللحدین التآمرین مع الأجنبى . 

ونلمح الإنطباعية التآميرة أيضاء فى مقابلة الجماعات لذاتها بالآخر عم فى مجال 
واسع الشنائيات» لا ترى فى العالم إلا خيرأ وشرا؛ ؛ إيمانا أوكفراً » إسلاماً وجاهلية أنصاراً 
وخصوما. وهذه النظرة تعجه إلى تنزيه الذات. أى الجماعات وتقديسها فهى الفرقة 


الناجیف » وغيرهاء أى الآخرالخصم اجتمع > والحاكم والدولة وبقية یی و ی 
رمثل هذه التصورات يستحيل معها الترصل إلى تحدید دقیق للمهام القومية التی تشتق 
أولوياتها من العحليل الدقیق للتفاعلات احلية والإقليمية والعالية والتی یتحدد فیها 
التناقضات الرئيسية والثانوية . واطلفاء والأعداء الرئيسين والثانویون. 

رتکشف مراجعة و فحص التصورات التی طرحتها الجماعات الاسلامية بشأن الدولة 
والنظام السیاسی. آنها تروج فى الحقيقة لفهوم الدولة العضوية التی لا تمييز فيها بين 
السلطة واجتمع فالدولة تتماهی مع اجتمع والأفراد والأسرة. وأية تنظیمات آخری بنظر 
إليها باعتبارها جزء من الكل العضوی رالدولة- انجتمع)( ۲۳ ۲۲. والدولة ليست 
ضرورة اجتماعية. وا نما هی فريضة دينية. لأن الاسلام لا یعرف الفصل بين الدین 
والدولة. وأعضاء ا مجتمع السلم هم رعایا الدولة وعبید الله وقوانین الدولة الاسلامية 
مقدسة لأنها شرع الله وحكمه ؛ واخروج علیها كفر. ومتلکات السلمین ملك لله وهم 
مستخلفون فيها من قبل الله» وجيش الدولة السلمة هو ج جيش الرحمن > وأعداؤها أعداء 
الله. والدولة یحکمها الخليفة العادل» أمير المؤمنين» الذى رما يتشاور مع الآخرين فى 
كيفية إدارة شئون الدولة. ولكنه قد يكون غير ملزم بالتقيد والالتزام بوجهات نظرهم . 

ولا تعترف الدولة بای نوع من التعددية»» سواء فى الرژی الفكرية أو فى الأوعية 
التنظيمية المدنية والجماعات الإسلامية تعبر فى مشروعها عن موقف الرفض العدائى, 
والريبة والشك فى شرعية وضرورة وجدوى وجود أحزاب أو جماعات فكرية وسياسية 
أخرى سواها . فقط حزب واحد يسمح له بالوجود, وهو حزب الله الأمور بقيامه وهو 
حزب اجماعات الإسلامية, وغیره منوع شرعا وباطل . 

والدولة فى الشروع ليست مسئولة فقط عن رفاهية مواطنیها, ولکنها مسئولة أيضا 
عن خيرهم وصلاحهم الأخلاقى » وهی تسعی للتأکد من التزام مواطنیها بمبادئ القرآن 
وتعالیم الاسلام , لأن العتقدات الدينية للأفراد من شئون الدولة. وهی مسؤولة أمام الله 
عن أعمال مواطنیها. 

ويقترن تصور مشروع الجماعات الإسلامية للدولة بوجود نزعة أئمية قوية» ونزعة 
عدوانية مكثفة تقوم على الاستيلاء وتمجد العنف وتقدس القرة . فالقتال أو اجهاد 
مشروع حتى يرى العالم نور العقيدة الحقة ويخضع خکمها وهو مشروع لقتال غير 
المسلمين: بل والمسلمين الذين لا يشبنرن وجهة نظر الجماعات»وتعبر هذه النزعة 
العدوانية عن نفسها فى تبنى القمع باعتباره نهیا عن الدکر > والعنف والارهاب كرسيلة 
مشروعة لإخضاع الآخرين لشروعهم ويفسره ایض عداء الجماعات الأساسى لكافة 
القوى غير المسلمة أيا كانت رأسمالية وشيوعية وصهيونية( ؟ والجماعات تدعى 


آنها تحارب كل الشياطين من الیسار والیمین, وهی لا تدع مجالاً للشك فى أن الیسار الذی 
تحرص على تصويره بأنه آثم وملحد هو العدو الحقيقى لها . وعداء الجماعات للقوی غير 
المسلمة مستمد بالأساس من تعصب دینی ولیس من مشاعر وطنية وقومية. فالجماعات 
تعبر فى مشروعها عن تهافت مفاهيم الرطنية الصرية . والقومية العربية لأن الدولة 
الإسلامية دولة عقيدية؛ تبنی على أساس المواطنة الاسلامية . والجماعات فى هذا اجال 
تقدم هدف الأمة الإسلامية الموحدة باعتباره النقیض القابل لمشروع التحرر السياسى 
والاجتماعى والتوحيد القومى لكل العرب. فضلا عما تطرحه من دوائر للانتماء الدينى 
تتجاوز حدود الوطنية والقومية 

وفى تقديرى أن قيام نظام سياسى يطبق مبدأ الحاكمية الإلهية كما تصوره أعضاء 
الجماعات الاسلامية ليس فى حد ذاته ضمانا لتحرر المسلمين وخلاصهم من كل صنوف 
العبودية لأنه يؤكد الاستبداد والطغيان باسم الدین » ويؤدى تطبيق هذا المبدأ إلى وقوع 
المسلمين فى نوع جديد من العبودية. فالنظام السياسى التصور وفقا للحاكمية؛ يعنى 
مارسة رجال الدين للسلطة السياسية واحتكارها على مستوياتٍ عديدة أهمها احتكار 
التغيير السیاسی النظم من خلال الهيمنة على اخکم. وإقصاء كل التيارات السياسية 
الأخرى اختلفة معها أو أحزاب الشیطان من الیسار واليمين» والتى يمتنع قيامها شرعاء 
علمانية كانت أو دينية أخرى» ونتيجة لهذه الهيمنة سیصبح لرجال الدين الأغلبية 
الحاسمة فى مجلس الشورى. وفى الوزارات. فضلا عن إشرافهم على توجيه كل أمور 
الدولة فى الداخل واخارج لضمان عدم خروجهما عن صحيح الدين وتعاليمه(* 

وعلى المستوى الاقتصادی. لا تعلن اجماعات صراحة فى مشروعها أنها ضد نظام 
الاستغلال والنهب الرأسمالى؛ والطفيلية وشيوع التريع فى حياتنا الاقتصادية وسياسات 
الإفقار. وهى وإن كانت تدعو إلى العدل والمساواة الاجتماعية؛ وتعلن عن انحيازها ضد 
الإفقار. وهى وإن كانت تدعو إلى العدل والمساواة الاجتماعية > وتعلن عن انحيازها ضد 
رأس المال الكبير » إلا أن ذلك كله يتم فى سياق رأسمالى اساسا ولکنه يرتدى زيا 
إسلامياء ويقوم على الملكية الخاصة والفردیة *۲. ويعتمد على أريحية المسلمين 
الحقيقيين فى الزكاة والصدقات على نياتهم الصالحة. 

وترى «نادية رسسیس:( ۲٩‏ ' 2 أن مدل هذه الاتجاهات والنزعات يتم التعبير عنها فى 
الغالب من قبل أيدولوجى الليبرالية والفاشية الذين ينتمون إلى الطبقة الوسطی . فإعلان 
الجماعات الإسلامية أنها ضد رأس الال الكبيرء يكون موجها بالدرجة الأولى إلي أجزاء 
من رأس المال الكبير» والذى يكون قد أضر بشكل واضح بمصالح أولئك المنعمين إلى 
الطبقة الرسطی التقليدية من خلال قروض رأس المال, الجانب البنكى لرأس الال الكبير 


والستخدم فى العداول وایضا الضرر الذی آحدثته الزسسات المتمائلة التى تدیرها 
شرکات التجارة الكبيرة. 

ويعد إمكانية غقیق العدل والساواة الاجتماعية اعتمادا على سلطة الدولة مطلباً 
هاما وملحا للطبقة الوسطى . فالوضع الاقتصادی الضعيف خاصة للشرائح الدنیا 
والوسطى منهاء وافتقادها السلطة على رأس الال الکبیر , والخوف من التردى والسقوط 
إلى صفوف الفقراء والطبقة الدنياء كل ذلك يجعلها تعول على سلطة الدولة كأداة لإعادة 
توزيع الدخل وحمايتها من البؤس الاقتصادى وسلطة رأس المال الکبیر . كما أنها تعول 
على سلطة الدولة لقمع الفقراء والحيلولة دون توليهم السلطة. وهذا يفسر لنا عداءهم 
وكرههم» أعنى أعضاء الجماعات, وخصومتهم لكل من الرأسمالية والشیوعية. ولقد 
وجدت الشرائح الدنيا والوسطى من الطبقة الرسطی. نفسها فى تلك الصياغات 
والتأويلات التى طرحتها للإسلام كحل مثالى لأزمتها . ولضمان وكفالة مصاخها بالسعى 
للسيطرة على السلطة السياسية وهذا نا يز که ان الرعترل لسلظة النولة واستخدامها 
لتشغيل مشروعهم هو هدفهم الأسا ( 

إن مراجعة التصورات التى طرحتها اجماعات الإسلامية الأصولية السياسية 
بخصوص مشروعها اجتمعی. تکشف عن أننا بصدد أيدولوجية ذت طابع فاشی -۳35 

0 بالأساس . وفی دراسته عن الفاشية والديكتاتورية حدد بولانتزاس -۳0۱ ,۱ 

5 العناصر الرئيسية المكونة للأيدولوجيا الفاشية أیدولوجیا البورجوازية 
الصغيرة فى الاْزمة. ومن هذه العناصر عبادة القوة والتأكيد على مفهوم الدولة القومية» 
وشیوع النزعة الأمية العدوانية الحادة » وغموض مفهوم الأمة والذى تحاول من خلاله 
البورجوازية الصغيرة إنكار مقولة الصراغ الطبقی . وسيادة الدزعة العسكرية المواكبة لدوع 
من الحكم الشمولی الفاشى , والتا کید على ضرورة الزعيم الفرد الطلق. والميل إلى العنف 
والإيمان بحكم النخبة واستبعاد العامة والاستعلاء عليهم, والتعصب للوطنية والتأكيد 
على العنصرية والتمييز العنصری الذى يحول دون الاندماج, ويرسخ مزاعم التفوق 
والسيادة والوصاية على الغير . والتأكيد على الوحدة والتجانس الاجتماعى الذى يحول 
دون تفجر الصراعات الطبقية. وإعطاء دور هام واساسى للتربية العسكرية والتشكيلات 
ام ی ها لحمل والعفل فى يقابل فد على الغرازر مزلم 
والانفعالات والشاعر ( ۳ 

وهذه العناصر السابقة التی حددها بولانتزاس کأسس تميز الأيدولوجية الفاشية, 
تشکل محاور أساسية وسمات ثابتة ظاهرة وضمنية فى التصورات الطروحة فى مشروع 
اجماعات الأصولية ال سلامية . وفی مارساتها الژکدة. فهی أيضا تعبر عن أيدولوجية 


فاشية تکتسی برداء دینی وتنعكس فى مارسات الجماعات واتجاهاتها السياسية. ولعل 
أفضل سید لها تلك الیلشیات العسکرية الْسلحة التى استطاعت الجماعات تطریرها 
عبر عقدین من الزمن لتمارس القهر الاجتماعی والسیاسی على عموم الصریین بدعوی 
إلزامهم بالشرع, كما تظهر کجهاز عسکری متخصص فى عملیات الاغتیال وأشکال 
العنف الرجه ضد الحكم والبرر بدعاوی دینهت(* 

الآن. وبالنظر إلى ما قدمناه فى فصول الکتاب من رصد لأفكار ومارسات اجماعات 
الإسلامية السياسية ة المسلحة » وبالنظر إلى التحلیل الذی قدمناه فى هذه الخاتمة , هل يمكن 
أن تُصئف هذه الجماعات» اجتماعياً وضياسشيا . على أنها جماعات ثورية؟ إن الاجابة 
عندنا تكون بالنفی وذلك فى ما تکشف لنا من مراجعة ما تحمله هذه الجماعات من 
أفكار وتصورات , فى ضوء ما أقدمت عليه من مارسات مؤكدة. 

فالثورة تعد انعطافة جذرية بنائية حقيقية فى مسار التطور الاجتماعی الاقتصادى 
للمجتمع وتكون من شأنها أن تنقل المجتمع إلى مرحلة أرقى فى سلم التطور الانسانی. 
انعطافة كيفية تهدم البناءات الاقحصادية والسياسية والأيدولوجية القائمة والتى 
استنفدت دورها التاريخى وصارت معوقة لتقدم البشر وسعادتهم لتستبد لها بأبنية أخرى 
جديدة أكثر ملاءمة وتقدما وتحقيقا لإنسانية الإنسان. والجماعات التى نحن بصددها 
تروج-لفكرة التطور العراجعى للتاريخ , ؛ وتعوهم أن مستقبل أمتنا کامن فى ماضیها. . وهی 
فى فكرياتها وغارساتها تذل خطرا داهما مدمرا للوطن يهدده بالتفسخ والانحلال على 
أسس دينية وطائفية, وتتخذ طابعا تخريبياً هدفه الأساسى والوحيد تقويض دعائم النظام 
الاجتماعى برمته بزعم جاهليته وكفره. وهی فى هذا لا تقدم لنا بديلاً مقنعاء وتعجز 
حتى حال استيلائها على سلطة الدولة عن تحقيق تغييرات بنائية حقبقية لأنها تفتقد إلى 
التنظيم الضروروى بكوادره وقواه البشرية المدربة والژهلة للثورة والإمساك بالسلطة هذا 
فضلا عن افتقارها للتأييد والسند الشعبى الضرورى للفورة والاستيلاء على السلطة. 

(ننا لا يمكن أن نطلق صفة الثورية على عمليات تهديد الوطن بالتخريب الاقتصادى, 
والزعم بان المبادئ الاقتصادية التى توارثناها عن العقود القديمة لاتزال صالحة وكافية 
لضبط وتوجیه الأنشطة الاقتصادية العاصرة كافة من صناعة وانتاج علمی وتکنولرجی. 
ولا يكن بحال أن نطلق صفة الثررية أو الانتفاضة الشعبية والثررية السلحة على عملیات 
تکفیر الخصوم السیاسیین والفكريين واباحة إقامة حد القتل للاحاد من الرعية حسب 
تقدیرهم الخاص لمواجهة من یرونه قد ارتد عن الاسلام حال تقاعس السلطة الرسمية عن 
إقامة هذا اد ودون إذن أو تفویض منها باقامته . إن عملیات الارهاب وتدمیر استقرار 
انجتمع والابادة الجسدية وقتل حراس الأمن ورجال الدولة والواطنین الأبرياءء لا يمكن 


بحال أن توصف بکونها انتفاضة شعبية وثورية وإنما هى فى الحقيقة جموح ومد فاشی 
جدید یکتسی باردية ومزاعم دينية. 

على صعيد الفکر , الجماعات لا تحمل أهدافاً ثورية ولا تقدم رؤية برنامجية تدموية 
شاملة. تقدم بها ومن خلالها حلولاً موضوعية لشکلات الجماهير ومعاناتها وهی لاتفتح 
طرقا جديدة لتجاوز أوضاع الجهل والفقر والشخلف والقهر . فهی ليست مسئولة فى 
رأيهاء عن واقع یقف بمنأى عن شرع الله, واحلول لیس هذا أوانهاء وإنما الطلوب أولا أن 
يكون الاسلام فى السلطة والحكم. وإذا كانت الشورية تقتضى الإبداع البشرى» 
فالجماعات باعتماد الاتباعية والنقل والنصية اخرفية وبالخضوع لسلطة الأسلاف 
وباستخدام سلاح التكفير» توأد كل إبداع بشرى وتدمغه بالقصور واحدودية والضلال. 

وكانت الجماعات فى مارساتها وفى سياق دعرتها للمفاصلة مع المجتمع الجاهلى 
الکافر. وبالمشاركة مع أجهزة الدولة الأيدولوجية» أقول كانت سبيا فى إلهاء الناس 
وتضليلهم وتغييب وعيهم وتزییفه. ولم تكن قوة تقدم واستنارة وإبداع تعمل على 
إنضاج وعى الناس وتنويره. وذلك بأنها شاركت فى شغل الناس عن معاركهم الحقيقية 
من أجل الخبز والسکن وفرصة العمل والحرية؛ ومن أجل حياة تليق بالانسان ؛ بل دفعتهم 
إلى متاهات لمعارك وهمية يتم استحضارها من الماضى البعيد ضد الغناء وضد الموسيقى 
وضد تعلم المرأة وخروجها واشتغالهاء وتحديد أى نوع من الغناء والموسيقى وأشكال 
الفنون كافة, والغلم والعمل » يكون مسموحاً به من وجهة الشرع والدین» وأيهم يكون. 
غير مسموح به. وبالتالی ظهر على السطح وشاعت شواغل وملهاة مفتعلة صرفت 
الأنظار عن حقيقة ما يحدث فى مصرء وعن حقيقة المعركة التى كان يتعين على الجماهير 
أن تخرضها ضد سياسات الإفقار وغياب العدل وليس ضد الموسيقى والأغانى» ضد القهر 
والاستبداد وتزييف إرادتها وليس ضد خروج المرأة وتعليمها واشتغالها. معركة تخرضها 
من أجل حياة تليق بالبشر وتحقق فيها إنسانيتهم وليس من أجل جلباب قصير و 
مایح ركهم أصلا تجاه أى مشروع نهضوى أو تنموی» ليس هو مزاجهم الدينى, وإنما 
تتحرك E E‏ ع سد ا 

يبقى فى هذه الخاتمة الإشارة إلى قط قضيتين أساسيتين على صلة وثيقة بموضوعنا . 
القضية الأولى تتعلق بأشكال التعامل زار اوه الس يعدمدها نظام الحكم الآن فى 
مواجهة الحركة الأصولية الإسلامية السياسية بالإطلاق والتيار اجهادی أو الجماعات 
الإسلامية السياسية السلحة بالتخصيص . فالنظام يتجاهل أنه بصدد ظاهرة موضوعية لا 
سبيل إلى إنكارهاء ويعتمد سياسات الإقصاء من الساحة السياسية والقمع الأمنى 
والاقتلاع المادي العنیف ويتجاهل ويتغافل عن أشكال المواجهات السياسية والاقتصادية 


والثقافية... الأخرى الطلوبة. 

لقد اثبت تصاعد أعمال العنف الأخير فر اجهات الأمنية وحدعا لم تعد قادرة 
غلی محاصرة هذا المد الفاشی العنیف ‏ وبينت أن مراجهة الجماعات الإسلامية السياسية 
المسلحة بالقمع الأمنى وحده لن يكون حلاً للخطر الذى يتهدد المجتمع بأسره . بل إن 
الاعتماد على أجهزة الأمن وحدها فى محارلة الاقتلاع المادى العنيف للجماعات قد آدت 
فى بعض الأحيان إلى توحش هذه الأجهزة واستئسادها فى مواجهة المجتمع المدنى وأفراده 
بالطلاق. وإلى إقدامها على انتهاكات جسيمة خحقوق الإنسان شملت التعذيب وأخذ 
الرهائن وعمليات العقاب الجماعى والاعتقال التعسفی. وهذه الممارسات فى محصلتها 
تزيد من حدة الیأس وتدفع إلى مزيد من العنف . كما أنها قد تدفع البعض للتعاطف مع 
الجماعات, وفى ظروف محددة قد تدفعهم إلى الانخراط فى تنظيماتها المسلحة. 

إندا على يقين بأن الأوضاع الراهنة. الاقتصادية والسياسية والاجتماعية والثقافية 
على ما هی عليه إنما يعنى بقاء الجذر الأصيل الذی سیظل ينمو ویبرز یفرح کل اشکال 
العنف ويفاقم حدتهاء وبالتالى فالهمة المطروحة الآن هی ضرورة استتصال هذا الجذرء أو 
على الأقل محاصرته بمواجهة حاسمة وشاملة وصادقة لكل الأوضاع النردية, ولكل ما 
يجرى على أرض الوطن. وهذه هی القضية الثانية التى ت کید عليها فى خاقة البحث. 
وهی ضرورة البحث صيغة للمراجهة والنهرض. ثمثل الحد الأدنى الاقتصادى 
والاجتماعى والسياسئ والشقافی الذى يصون مصالح آوسع اجماعات الوطنية 
والاجتماعية داخل الوطن, وتصلح للمشروع فى تأسیس جبهة وطنية . فى إطار التعدديةء 
#سمعهم وتعبئ طاقاتهم وقدراتهم لواجهة تحديات الوطن كافة . ولکن هذه الصيغة 
وتأسيس هذه الجبهة یقتضی بل يشترط بداية ضرورة إحداث تغييرات جذرية فى 
سياسات وتمارسات نظام الحكم ومؤسساته الحاكمة. 

على المستوى الاقتصادی. يقتضى التغيير ضرورة المواجهة الحقيقية والشاملة لكل 
اخاطر والأعباء الاقتصادية الناجمة عن التحول والتى أحالت حياة الأغلبية إلى جحيم 
مستمر وعلى جبهات متعددة. ويقتضى هذا التغيير , النظر فى ضرورة إحداث تغييرات 
جوهرية فى توزيع الدخول با بحقق إقراراً للعدل والمساواة الفعلية, ومواجهة جادة 
للطفيلية بأشكالهاء وللفساد الرسمى الذى انتشرت روائحه إلى حد أنها زكمت أنوف 
الغالبية من أهل مصر. 

ويقتضى التغيبر على الستوی السیناسی ضرورة إحداث تحول ليبرالى حقيقى يسمح 
بتعددية سياسية فعلية» ويحقق احترام حقوق الإنسان؛ ويكفل إشراك القوى السياسية 
على تنوعها وتباینها, كافة ودون تخوين أو تكفير فى صيغة سياسية عملية نهوضية 


وسلمية؛ تتبنی النموذج الديمقراطى کمرحلة أساسية وضرورية فى تطورنا المقبلء با 
یتطلبه هذا النموذج من تطور سلمی واستقرار سیاسی. وبا يتضمنه من إشاعة وترسیخ 
لقیم الحرية السئولة والساواة آمام القانون» وقیم التسامح آمام التنوع والتعدد السیاسی 
والشقافی والدینی والتأکید على ضرورة الحل الوسط وعادة التعايش مع الاختلاف 
وقبوله, وتحقيق الاندماج الوطنی على آساس من الساواة بين آبناء الوطن . واتاحة اخریات 
العامة وفعح کل منافذ المشاركة اْنظمة والتعبیر الحر لعموم الواطنین المصريين كافة 
للاسهام فى صنع السیاسات واتخاذ القرارات التی تشکل مجری حیاتهم. 

إن تبنی هذا اننموذج يعنى أولاً جاوز الدولة ذات الدور الشمولی وإعادة الاعتبار 
للمجتمع الدنی ومزسساته» ودعم الآليات اللازمة والدافعة لتحرره . ويعنى انیت 
الاعتراف بشرعية القوى السياسية المحجوبة عن الشرعية, وبالتحديد الحركة الشيوعية 
والاخوان المسلمين والجماعات الإسلامية السياسية. فهذه التيارات السياسية من حقها 
الوجود والتعبير الحر عن نفسها من خلال وسط اجتماعی ديمقراطى يتيح لها إمكانية 
خلق مؤسساتها العلنية الشرعية بعيدا عن سلطة الدولة وتسلطها. ويعنى ثالغاء إتاحة 
الفرصة للجماعات الإسلامية السياسية المسلحة لتتحول عن العمل السرى المسلح المغلق 
تسج یه سباحيا عنيا يج الت جرم جو لاحات وي الور 
السياسية و قواعد الديمقراطية, ویتجاوز فقه التجهیل والتکفیر ويجتهد فى إحياء فقه 
التحرر والتقدم الاجتماعی والفکری. ويؤكد على أولوية العمل الاجتماعی والسیاسی 
السلمى والنضال الثقافى لتحديث ذهنية الصریین وتعبئتهم لصالح برنامج وطنى قومى 
بالأساس . ويعنى هذا النموذج أخيراً إتاحة انجال أمام المناقشة الجسور لكل تراثنا بغرض 
بعث ما فيه من عناصر عقلانية مسعيرة تسمح بتجاوز النقل والاتباع » تهدم ثقافة 
الذاكرة وتعید بداء العقل الداقد الذی يتولى مهمة النقض الجذرى لدعائم فکر التجهیل 
والتفکیر ؛ ویندفع إلى آفاق العقلانية والابداع والتفاعل الایجابی الخلاق الذى یعتمد كل 
تجاربنا الوطنية والقومية التی تشکلت فى مخاض التغييرات العالية احبطة وتحدياتها 
وأفكارها. 
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- ميثاق العمل الاسلامی. ص ص ۸۳ - ۸۸ . 
۷ - انظر : - بحث حشمية الواجهة , ص ١‏ . 
- میثاق العمل ال سلامی. ص ص27 - ۰۸۸ 
- منهج جماعة الجهاد الاسلامی . 
۸ - من نحن وماذا نرید : ص ۲۲ . 
6 - بحث وجوب العمل اجماعی. ص ۳. 
- ميثاق العمل الإسلامى ٠.۸۲ - ٩۳‏ 
E‏ ا ی ی ا للا 
۰ - بحث وجوب العمل اجماعی: ص 9. 
۱ - محمد عبد السلام فرج الفريضة الغالبة» ص ص 6 - ١‏ 
- ميثاق العمل السلامی, ص ص AF - ٩۲‏ 
- منج جماعة اجهاد الإسلامى . 
- مقابلة مع عضو بجماعة الجهاد الإسلامى: لیمان طره القاهرة, سبتمبر ۰۱۹۹۳ 
۲ - منهج جماعة الجهاد الإسلامي. 5 
۳ - سید قطب. معالم فى الطریل, مصدر سابق, ص ص 4 ۱- ۱٩‏ ص ص ۱۱۵ - ۱۱۸. 
4 - الصدرالسایل ص ۱4.ص ص٦٠‏ - 153 
۰ - بحث و جوب العمل الجماعى 
٩‏ - ميثاق العمل الاصلامی. دص ص۱۹۵ - ۰1۹3 


۷ - الصدر السابق : ص ۰۲۷ ۲ 
- من نحن وماذا نرید؟ ص ص ۲۷ - ۲۸ . 
۸ - ميثاق العمل الاصلامی. ص ص ٩۴‏ - © ص ص ۱۰۳- ۰۱۰ 
٩‏ - بحث نصح الامة فى اجتداب دخول مجلس الأمة, الجماعة الأسلامية . 
۰ - منهج جماعة الجهاد الاسلامی. 
۱ - شكرى مصطفى. الخلاقة. ص ۷ -۸ . 
۳۲ - محمد عبد السلام فرج, الفريضة الغائبة, ص ص ۱۸ - ۰۲۱ 
۳ - ميشاق العمل الاسلامی. ص ص۱۰۳ - ۰۱۰۸ 
4 - بحث رجرب العمل الجماعى؛ ص ص ۲۹ - ۳۱. 
۵ - میثاق العمل الاسلامی. ص ص۱۱۷ - ۰۱۹٩‏ 
5 - شکری مصطفی. الخلاقة, ص ١١‏ . 
۷ - الصدر السابق: ص ص8١‏ - 1١۹‏ . 
۸ -المصدر السابق ص ۱۹ . 
6 - الصدر السابق؛ ص ۰۱٩‏ 
۷۰ - الصدر السابق, ص ص 6 ۲- ۲۱ . 
۷۱ - شکری مصطفی, النلافة» ص ص ۵۷ - 9۸. 
۲ - مجلة الرابطون. السنة الأرلى ؛ العدد الأول شرال ۱۸۱۰ هماير ۱۹۹۰م ص ص ۱۲ - 211 
- من نحن وماذا نرید. ص ص ۲۳ - ۰.۲ 
۳ - میثاق العمل الاسلامی. ص ص۰۵ ۱ - ۰۱۱۱ 
4 - منهج جماعة الجهاد الاسلامی. 
(» ) الفصود هنا الراقعة التی ترويها سورة «عبس؛ فى الق رآن الكريم . 
۷۰۵ - منهج جماعة الجهاد الاصلامی. 
5 - الصدر السابق ؛ ص 1١١5‏ 
- آداب الدعوة الفردية باخوار والدالشة ص ص ۳ - ۰۷ 
۷ - ابن تيمية, الحسبة ومسئولية المكرمات الاسلامية تحقیق : صسلاح عزام : دارالإسلام القاهرة: ۰۱۹۷۳ ص 
ص۷۲ - ٦۷‏ . 
- ميثاق العمل الاسلامی ص .٩۲۰ - ٩۱۷‏ 
۷۸ - منهج جماعة الجهاد الاسلامی. 
۹ - ميثاق العمل الاسلامی ص ۰۱۳۱ 
۰ - هن نحن وماذا نرید ص ۰۲٩‏ 
۱ - میثاق العمل الاسلامی» ص ۰۱۳۲ 
۳ - منهج جماعة الجهاد الاسلامی. 
۳ - ميثاق العمل الاسلامی؛ ص ۰۱۲۱ 
۶ - میثاق العمل الاسلامی. ص ص۱۲۵ - ۰۱۲۹ 
© - مجلة الر ابطرن : مصدر سابل ص ص ۲۰ - ۲۲. 
٩‏ - الصدر السایق؛ ص ۰۲۲ 
۷ - عبد الآخر حماد. الأدلة الشرعية على جواز تغيجر النکر بالید لآحاد الرعية, ص ۰۲ 
۸ - منهج جماعة الجهاد. 
(«) فى شهادة الشيخ محمد الفزالی آمام محكمة آمن الدولة العلیا فى قضية اغشیال الد کتور فرج فودة ذكر الشیخ أن 
الاسلام پعطی لاحاد السلمین الحق فى معاقبة المرتد دون تکلیف رإذن تفويض من السلطة الحاكمة, وتحولت هذه 
الشهادة إلى فتوى فى جريدة الشعب بتاريخ ۱۹۹۳/۹۱/۲۳ تشيح لأى فرد ملم وبدعوى الغيرة على الدين: أن 
يحكم على مسلم آخر بالكفر والردة» وأن يعطى لنفسه حق حل دمه, وأن يقوم بقتله مادامت السلطة الشرعية فى 
رای هذا المدعى قد قصرت فى القيام بعقابه. 
- واجع الأسدلة التى وجهها الأمتاذ صلاح منتصر فى عموده الیو بجريدة الاهرام القاهرية بتاريخ ۱۹۹۳/۷/۱۸ 


۳۹۰ 


ونص اجابات الشيخ الغزالی بخصوص هذه القسضية والتی نشرها الاهرام على دى ستد آپام من ۷/۲۰ إلى 
۵ . رشهادة الدكترر محمود مزروعة استاذ ورئیس قسم العقائد فى جامعة الأزهر فى 
.0 والتى نشرتها مجلة اجتمع المدنى فى اللف الوثائقى الذى أعدته بخصوص قضية التكفير وحق 
آحاد السلمین فى التغيير باليد دون إذن وتفريض من الحاكم . انظر: 
- مر كز أبن خلدون» المجتمع الدنی.... نشرة غير دورية: السنة الثانية, العدد ۸ أغسطس ۰۱۹۹۳ 
٩‏ - عبد الآخر حماد. الأدلة الشرعمة على جراز تغيير المدكر باليد لآحاد الرعية ص 2١١‏ ص ۲۸ ص ص ۳۷ - ۰۳٩‏ 
۰ - بحث حتمية المواجهة. 
۱ - ميثاق العمل الاسلامی؛ ص ۰۱۳۳ 
؟4 - ميثاق العمل السلامی» ص ٠١۴‏ . 
۳ - بحث رجرب العمل الجماعي. ص ۰۱۶ 
4 - الرابطون ص ۰۱۵ 
- من نحن وماذا نرید ؟ ص ص ۲ - ۰۲۵ 
- محمد عبد السلام فرج» الفريضة الغائبة, ص ۰۲۹ 
- بحث وجوب قتال السلطان إذا كفر. 
۵ - بحث حتمية الواجهة وبحث تحقيق التوحيد بقتال الطواغیت . 
5 - میداق العمل الإسلامى. ص ص ۱٤۷‏ - ۰۱۵۰ 
۷ - من نحن وماذا رید ص ۲۵ . 
۸ - الرابطون ‏ ص ۰۱۲ 
٩‏ - بوسف القرضاری, ال الإسلامى فريضة وضرورةق مزسسة الر سالة: بیروت, الطبعة الثانية, ۱۹۸۳ ص ۸۷ - ۸۹ 
۰ - الصدر السابق, ص ص ٩۰‏ - ۰.۹6 
۹ المصدر السابق, ص ص ۹۵ - ١٠١5‏ 5 
۲ - الصدر السابق, ص ص ۱۰۷ ,٠١8-‏ ص ص ١١4 - ٠١١‏ . (صالح سربة, رسالة الإيمان, ص ص ۵۱ - 0©). 
۴ - مقابلة مع عضر قيادى بجماعة اجهاد. ليمان طره» سبتمير ۰۱۹٩۳‏ 
- محمد عبد السلام فرج الفريضة الغائبة, مصدر سابق. ص ص ۸- .١١‏ 
04 - عمر عبد الرحمن, أصناف المكام وأحكابهم, مصدر سایق ص 4۷ص ۵۳ ص ۵٩‏ . 
- ناجح إبراهيم : میثاق العمل الإسلامى : مصدر سابق ص ص ۷۲ - ۰۷۳ 
(«) راجع موضوع رد الحاكمية لله وإقامة الخلافة فى الفصل السادس . 
10 - ناجح |براهیم. ميثاق العمل الاسلامی. ص ص ۸٩‏ - 514 
٩‏ - صالح صربة رسالة الإيمان, مصدر سابق ص ۳۵. 
- شکری مصطفی, الخلافة, مصدر سابق. 
- مقابلة مع عضو قيادى بجماعة اجهاد لیمان طره, سبتمبر ۰۱۹۹۳ 
۷ - شکری مصطفي. اطلافة مصدر سابق. 
۸ - مقابلة مع عضو قیادی بجماعة اجهاد. لیمان طره. سبتمبر ۰۱۹۹۳ 
٩‏ - ناجح إبراهيم» میثاق العمل الإسلامى : مصدر سابق؛ ص ص ۸۸ - ۰ 
E‏ - مقابلة مع عضو قیادی بجماعة اجهاد لیمان طره. سبتمبر ۰۱۹۹۳ 
۱ - ناجح إبراهيم, میثاق العمل الإسلامی» مصدر"سابق ص ص ١١ - ٩۱‏ . 
۴ - عمر عبد الرحمن أصناف الحكام رأحكامهم: مصدر سابق: ص 4۷.ص 9۳ ص 85 
۳ - شکری مصطفي. النلافه , مصدر سابق. 
٤‏ - ناجح |براهيم. ميثاق العمل الاسلامی. مصدر سابق, ص ص ٩۱‏ - ۰۹۲ 
- محمد عبد السلام فرج الفريضة الغائبة» مصدر مابق» ص 
۰ - مقابلة مع عضو قیادی بجماعة الجهاد. لیمان طره, سبتمجر ۰۱۹٩۳‏ 
۰۹ - مقابلة مع عضو قیادی بجماعة الجهاد, لیمان طره. سبتمبر ۰۱۹۳ 
۱۱۷ - مقابلة مع عضو قیادی بجماعة اجهاد.لیمان طره. سبتمبر ۰۱۹۳ 
Saad Eddin Ebrahim, Anatamy of Egypt's Militant Islamic Groups OP. cit. 2.446... ۸‏ - 1 
-. مقابلة مع عضو قيادى بجماعة الجهاد الإسلامی › ليمان طره, مبتمير ۰۱۹٩۳‏ 
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۹ - شكرى مصطفی. االافه . مصدر سابق. 
۰ - مقابلة مع عضو قیادی بجماعة المهاد الإسلامى, لیمان طره؛ سبتمبر ۰۱۹۹۳ 
(») لمة عداصر محدودة داخل امهاد. من فابلدهم › ارتأت أن التعددية السياسية پمکن إتاحتها داخل الدرلة الاسلامية 
شریطة التزام الآخر السیاصی بعدم الدعوة لتقویض اساس الدولة الإسلامية المدمشل فى عقيدتها الدينية. 
۱ -الجماعة الإسلامية والعمل اغزبی, مصدر سابل ص .۷١‏ 
- عمر عبد الرحمن » كلمة حل مصدر سابق ص ۰۷۱ 
۲۳ - جماعة الجهاد الإسلامى , حقیق الترحید بقتال الطراغيت : ص ص ۷- ۰۸ 
- عبود الزمر ر|شراف). تمفيق الدوحید بقتال الطواغیت , ص ص ۸-۷ . 
- صالح سرية؛ رسالة الایمان؛ م.س . ص ص ۳۱- ۰۳4 
۳ - الجهاد الاسلامی. وليقة الجهاد رمعالم العمل التوری , مصدر سابق . 
- الجماعة ا(اسلامية, تطبيق الشريعة بين التاريخ والقانون الرضعى , مجلة كلمة حق, العدد السابع, الحرم ۱۸۱۴ هه 
أغسطس ۰۱۹۹۲ ص ص -۱٩‏ ۰4۳۲ 
4 - الجماعة الاسلامية 
1a‏ - مقابلة مع عضو قیادی بجماعة الجهاد ال سلامی لیمان طره. سبتمبر ۰۱۹٩۳‏ 
5 - الجماعة الاسلامية مجلة کلمة حق. مصدر سایق . 
۷ - طارق الزمر , صراغنا مع اليهود» صراع محسوم جماعة الجهاد الإسلامى: ص ۳ ص ۰۱۷ 
۸ - محمد عبد السلام فرج الفريضة الغالبة, مصدر سابق ص ©" . 
٩‏ - مقابلة مع عضو قيادى بجماعة الجهاد الإسلامی» لهمان طره» سبتمير ۰۱۹٩۳‏ 
وقد ذكر لى هذا العضر أن كل بقعة فيها مسلم يقول لا إله إلا الله محمد رسول الله هی رطن إسلامى له حرمته وقداسته 
رواجب المسلم الإخلاص له والجهاد فى سبیله , وعليه فقد خرج المسلمون لا المصريون من أعضاء جماعة الجهاد من مصر 
لیجاهدرا إلى جانب إخُوانهم المسلمين فى أففانستان إبان الاحتلال السوفيتى وبعد انقضاء مهمتهم وتحرير أفغانستان 
رتعذر العودة إلى مصر ببب الملاحفات الأمنية فان بعضهم قد اتجه إلى البوسنة والهرسك لبقاتل إلى جانب المسلمين 
هناك والبعض الآخر اتجه إلى الغلبين فى الجنوب الشرفي لآسيا ليدعم نضال المسلمين هناك: وقد نححوا بالفعل فى احراز 
نحاحات فى ضوء خبرتهم النضالية فى آفغانستان كان من شأنها تعدیل مسار ونتائج الصراع بين المسلمين وحكرمة 
الفلبين لصالح المسلمين هناك , 
- صالح سرية رسالة الإيمان. م.س. ص ص 48- 4۹ . 
۰ - مجلة كلمة حق. محاكمة النظام السیاسی المصرى: 
- صالح سرية رسالة الإيمان: م.س. ص ص 1۸- ٠١‏ . 
- مقابلة مع عضو قیادی بجماغة الجهاد الاسلامي: لیمان طره, مبتمیر ۰۱۹٩۳‏ 
١‏ - مقابلة مع عضو قبادى فى جماعة الجهاد الاسلامی؛ لمان طره» القاهرة سبتمبر ۰۱۹۹۳ 
۲ - صالح سرية, رسالة الإيمان, مصدر سابق. ص ص 4۸- ۰1٩‏ 
Saad Ebrahim, Anatamy of Egypt's Militant Islamic groups op. cit., P.432.‏ 
۳ - منهج جماعة الجهاد الإسلامى؛ مصدر سابق. 
1 - مقابلة مع عضو قیادی بجماعة الجهاد الاسلامی, لیمان طره. سبتمیر ۰۱۹٩۳‏ 
1e‏ - مقابلة مع عضر قيادى بجماعة الجهاد الاسلامی : ليمان طره سبتمیر ۰۱۹٩۳‏ 
۰ - مقابلة مع عضو فیادی بجماعة الجهاد الإسلامی» ليمان طره؛ سبتمیر ۰٩۹٩۳‏ 
۷ - مقابلة مع عضو قیادی بجماعة الجهاد الإسلامی ‏ لیمان طره. سبتمير ۱۹۹۳ . 
- عيود الزمرء منهج جماعة الجهاد ال سلامي. مصدر سابق . 
رع ) سورة البقرة الآية ۰۲۷۸ ۲۷۲۹ . رانظر ابضا ۲۷۵- ۷۹ 
FA‏ - مقابلة مع عضو فيادى بجماعة الجهاد الإسلامي: ليمان طره؛ سبتمیر 1845 
۹ - مفابلة مع عضر قبادی بجماعة امهاد الإسلامى: ليمان طرف سبتمیر ۰۱۹٩۳‏ 
۰ - صالح سرية رسالة الإيمان: م.س . ص ص ۰ ۵- ۱ 
۱ - مقابلة مع عضو قيادى بجماعة امهاد الاصلامی: لیمان طره؛ سبتمبر ۱۹۹۴ . 
(») سيد قطب, العدالة الاجتماعية فى الإسلام, مصدر سابل . 
۲ - مقابلة مع عضر قیادی بجماعة الجهاد الاسلامی. لیمان طره. مبتمبر ۰۱۹۹۳ 


:۲ ۲ 


۳ - مقابلة مع عضو قیادی بجماعة الجهاد الإسلامى: لیمان طره, سبتمیر ۰۱۹۹۳ وانظر أيضاً 
Saad E. Ebrahim, Anatamy of Islamic groups op. cit.. P.432.‏ 
5 - مقابلة مع عضو قیادی بجماعة المهاد الإسلامی؛ لیمان طره» سبتمير ۰۱۹۹۳ 
Saad E. Ebrahim, Anatamy of Islamic groups op. cit., P.432 - 233.‏ 
۵ - مقابلة مع عضو قیادی بجماعة الجهاد الإسلامی» لیمان طره» سبتمبر ۰۱۹۹۳ وانظر أيضاً : 
Saad E. Ebrahim, Anatamy of Islamic groups op. cit., P.433.‏ 
١‏ - مقابلة مع عضو قیادی بجماعة الجهاد الإسلامی لیمان طره. سبتمبر ۰۱۹۹۴ 
147 - مقابلة مع عضر قیادی بجماعة الجهاد الإسلامی»› لیمان طره؛ مبتمیر ۰۱۹۹۳ 
۱:۸ - مقابلة مع عضو قبادى بجباعة الجهاد الاسلامی, ليمان طره؛ سبتمير 14619 . 
٩‏ - مقابلة مع عضر قيادى بجماعة الجهاد الاسلامی, لیمان طره. ستمیر ۰۱۹۹۳ 
Saad E. Ebrahim. Anatamy of Islamic groups op. cit., P.431 - 232.‏ 
۰ - مقابلة مع عضو قیادی بجماعة الجهاد الاسلامی. لیمان طره. سبتمبر ۰۱۹٩۳‏ 
۱ - مقابلة مع عضو قبادی بجماعة اخهاد الاسلامی. لیمان طره؛ سبتمیر ۰۱۹۳ 
Saad E. Ebrahim. Anatamy of Islamic groups op. cit.. ۰‏ 
۱۰۲ ج بت عضو ءقياذى ی یا سای لبا ر مج 1595 
۳ - شکری مصطفی . الخلافة , مصدر سابق. 
1١64‏ - مقابلة مع عضو قیادی بجماعة الجهاد الاسلامی, لیمان طره. سبتمبر ۰۱۹۹۳ 
۱۵۱-۵ - مقابلة مع عضو فیادی بجماعة الجهاد الإسلامى, ليمان طره القاهرة. سبتمبر ۰۱۹۹۳ 
۷ - انظر : - محمد سلیم العراء النظام الاسلامی ووضع غير السلمین؛ فى محمد سلیم العوا ( محررا)» الاقباط 
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خاعة 
فى مطلع الکتاب آشرنا إلى أن صعود الحركات الأصولية الديدية السياسية 
واحتلالها صدارة الشهد التاریخی العاصر بوصفها بدیلا عن الأیدیولوچیات والح ر کات 
العلمانية القومية والليبرالية والاث شتراكية. يعد ظاهرة كوكبية شملت آرجاء العمورة 
كلها على آمتداد الربع الأخير من القرن العشرین . والظاهرة فى مجملها تتسم بالعمومية 
والخصوصية فى أن واحد. فهی لا تخص دید بعينه؛ ولا تقتصر على مجتمع دون غيره. 
وإنما نحن- وكما ذكرت قبلاً- بصدد ظاهرة كوكبية زادت حدتها ف فى السنوات الأخيرة, 
إلا أنها ليست ظاهرة آئية بل ظاهرة ایحا شاف بسکرر حدوتها عبر الأديان 
والمجتمعات الإنسانية فى تاريخها يخها الطریل وان اختلفت أسبابهاء وتباينت مظاهرها 
وتجلياتها وآثارها تبعاً لاختلاف درجة تطور اجتمعات وتباين أنظمتها الاجتماعية 
الاقتصادية. ووفقاً لعشکل الدين ذاته داخل كل ثقافة على حدة. 

ومن الممكن اعتماداً على رصد مظاهر وتحليات الحركات الأصولية الدينية ية المعاصرة 
فكرا وممارسة, من خلال ما قدمته من مصادر مكتوبة تحمل تصوراتها ومشروعاتها لإعادة 
صبياغة العالم. وما أقدمت عليه من مارسات مؤكدة, أقرل من الممكن أعتمادا على هذا 
الرصد» أن تقدم تصوراً يكشف عن الوحدة الكامنة التى تجمع بين الحركات الاصولية 
الدينية المعاصرة بالرغم من تعددها وتدوعها الظاهر, وهی الوحدة التى تعبدى لنا إجمالا 
فى اعتماد هذه الحركات للنصوص الدينية وسلطة الاسلاف بكونها مصدرا لالهامها الأول 
فى صياغة مشروعاتها بغية إعادة بناء العالم وتنظميه. ولکندا سنجد أن هذه الشروعات 
الأصولية لإعادة صياغة مشروعاتهاالعالم بالرغم من وحدة أصولها وجذورهاء تفترق 
وتتباين فيما بينها لتصل إلى حد الإقصاء والتداحرء فهى تحمل فى طياتها صراعات لا 
هوادة فيهاء لا تقبل تسوية ولا توافق على حلول وسيطةء ولا ترتضى التعايش على أساس 
قبول الاختلاف والتصالح معه. وإنما اجتناث الاختلاف وإعلان حروب الابادة اللاهوتية 
المقدسة بين أتباع الحركات الأصولية الدينية السياسية المتبايئة, وهی حروب أهدافها 
دنيوية أرضية بالأساسء ويديرها البشر باسم الالهة والأديانء إن المهمة الأساسية 
الطروحة فى هذه الخاتمة هى تأويل تدوع وصراع ووحدة الحركات الأصولية الدينية 
السياسية. وبصفة خاصة المسيحية والإسلاميةء وهذا التأويل يأتى متسماً لما أسلفنا فى 
فصول البحث. 

أولاً: أتضح من تحلیلنا للحركات الاصولية الدينية السياسية- على أختلافها- أن 
الأساس فى هذه اخ رکات هو دعوتها إلى معالجة القضايا العاصرقة الاجتماعية 
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والافتصادية والسياسية.... عبر سفر تراجعی نکرصی فى التاریخ من خلال الدعوة 
للعزدة. بحسب ادعاء هذه ار کات إلى الماضى وإلى أصول الإيمان والاعتقاد وتتبع 
خطوات أسلافنا العدول ومحاكتهم فيما خلفوه لنا من تراث بغرض تنظیم حياتنا بتعدد 
أوجهها ومستوياتها وفقاً لهذه الأصول ولتفسیراتها الحرفية؛ وما جاء فى الدونات التى 
انحدرت إلينا من الأسلاف حتى یکون لنا ما كان لهم من مجد ورخاء وبأس وسلطان. 


ولکن. با أنه ليس فى وسعنا أن نعود إلى الاضی, وبا أن الدعوة للعودة عبر الزمان 
هى بالطبع دعوة مستحيلةء بل مشيرة للسخرية أحياناً, هذا بالطبع مالم نحتر الذ کریات» 
أو نقرأ فى كتب التاريخ» أو ما لم نركب آلة الزمان الأسطورية العجيبة. فان هذه الدعوة 
للعودة لا تعدو أن تكون محض وهم . لذلك يجب أن نبحث عن الصالح الكامنة وراء 
دعاوى العودة ليس فى مجال الدین. وإنمافى مجمل الشروط المادية الموضوعية, 
الاقتصادية والاجتماعية والسياسية والثقافية ؛ التى تفجرت فى سياقها هذه الدعاوى, 
وأيضاً الكشف عن القوى الاجتماعية والسياسية التى تعبر عن مصالها من خلالها. 


الحركات الأصولية الدينية. على نحو ما تبين لنا فى فصول البحث*» وعلى نحو 
بينته دراسات آخری. تتخلق فى أرحام الأزمات الهيكلية مجتمعاتهاء وتولد» وتدمو مع 
تفاقم هذه الأزمات وازدياد حدة آثارها السمراكبةلهارالناجمةعنهاء كما تكون فى 
الوقت ذاته عرضا دالاً على الأزمة . وتکاد هذه العلاقة بين الأزمة وآثارها من ناحيت 
والاستجابة الأصولية من ناحية آخری أن نأخذ نمطا علياً دورياً دائم التكرر والحدوث.: 
ونحن ندلل على هذا الارتباط العالى بالإشارة إلى السياق البنائى العام تسصاعد المد 
الأصولى المسيحى فى المجتمعات الغربية والمجتمع الامريكى على وجه الخصوص. وتصاعد 
المد الأصولى المسيحى فى المجتمعات العربية واجتمع الامریکی على وجه الخصوص»› 
وتصاعد المد الأصولى الإسلامى فى المجتمعات العربية والمجتمع الصری بصفة خاصة 
وتصاعد المد الأصولى الإسلامى فى اجتمعات العربية والمجتمع المصرى بصفة خاصة فى 
عقدى الثلاثينات والأربعينات ثم فى عقدى السبعینات والشمانینیات من القرن الحالى. 

فعالم الشلائینیات والاربعینیات من هذا القرن هو زمن الکساد العالمى الأعظم 
(۱۹۲۹- ۱۹۳۶) والأزمة الشاملة فى صلب النموذج الرأسمالی للنمو بعشکیلاته 
المركزية والطرفية معا . وهو زمن التوتر الدولی بسبب بزوغ الفاشية والنازية ثم تفجر 
ERE‏ و و سا اس ای وس 
لنطاق السخط والاحباط الاجتماعى والنفسی .ذلك الزمن هو زمن مبلاد اليمنيين 
الراديكالى أحد أهم التعبيرات السياسية للأصولية المسيحية السياسية فى الغرب. 
واجتمع الامريكى على أمتداد الثلائینیات, وهو أيضا زمن ميلاد جماعة الاخوان المسلمين 
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(۱۹۲۹) فى مصر وتدامیها لتشکل فيما بعد التبار الرئیسی للحر کات الأصولية 
الاسلامية السياسية العاصرة بتیاراتها وتنظيماتها كافة, وهو أيضا زمن ولادة حزب- 
الكتائب المسيحى اللبنانی (۱۹۳۹) فى العالمالعربی(*۲. 
رعالم الریع الأخير من القرن العشرين, هو ایضا عالم الأزمة النبوية العميقة التى 
تضرب بشدة وعنف انحتمعات الرأسمالية التقدمة والتى تمد تعبيراتها فى أنخفاض 
معدلات النمو الاقتصادى وزيادة البطالة ببسب متفاوتة, وارتفاع لیدلات الجريمة 
بانواعها وادمان الخدرات وأنتشارهاء وتفجر الصراعات الأثنية والطائفية› هذا فضلاً عن 
تضاؤل الأمل فى البدیل الاشتراکی بعد النهایات الأساوية للنظم الشيوعية. ولقد ولدت 
التناقضات التی حفلت بها اجتمعات الرأسمالية احساسا بالعجز والیأس, والضیاع 
والاغتراب. كما خلقت لدی فطاعات واسعة من السکان حالة من الاکتتاب اجماعي 
دفعها للبحث عن مبررات روحية لوجودهاء ووجدت فى الدين والنظمات الدينية الملجأ 
والملاذ( *2: وفي انجتمع الأمريكى > وفی ظل هذه الظروف. تقدمت أكفر قوى اليمين 
الأمريكى تطرفا من المحافظين اجدد والمحافظين الدینیین والتى عرفت باليمنين الأمريكى 
اجدید. لتطرح لنفسها بوصفها أكثر للقوی السياسية تأهيلاً لقيادة الأمة الامريكية 
وانقاذها من حالة الركود والتبفسخ التى وصلت إليها مدذ نهاية السبعينيات من القرن 
اخالی. وبقيادة ريجان اقعحموا البيت الأبيض فى عام ۱۹۸۰ معلنين بداية تأسيس 
جمهورية محافظة تسعى لإحياء القيم والتقاليد الموروثة, وتروج لاختياراتها الاقتصادية 
والسيامية والاجتماعية بدعاوى مسيحية وبتفسيرات مغرضة لآيات الكتاب 
القدس(۲ 
۱ وعالم العرب فى السبعینیات والشمانینیات من هذا القرن. هو زمن الانتقال 
والتحول لإعادة إدماج النطقة العربية من جدید فى النظام الرأسمالى العالی بعد انحسار 
حركة التحرر الوطنی والاجتماعی العربية. وهو أيضاً زمن الانفتاح الاقتصادی العمم 
لعالم العرب بأسرهم, وما نتج عنه وحفل به من تناقضات صارخة واستقطاب حاد فى 
توزیع الشروة وتدهور الستویات العيشية للطبقات الدنیا والشرائح الوسطی والدنیا من 
الطبقة الوسطی بفعل اختلال عمليات توزیع الدخل والشروق وارتفاع معدلات التضخم, 
وشیوع الفساد الرسمی. ومظاهر التحلل التی روجت لها رأسمالية الانتفاح الطفيلية» 
وغياب الشارکة السياسية وتزاید حدة القمع والقهر واتساع دواثر التهمیش 
الافتصادی والاجتماعی والسیاسی لقطاعات واسعة من السكان› ولقد ولدت هذه 
التحولات والآثار الواكبة لها والترتبة عليهاء شعورأ بالاحباط والیاس والانسحاق لدی 
الأجيال الجديدة من هذه التکوینات الطبقية ‏ وتضعضعت لدیها مشاعر الانتماء لنظم لا 
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تفی حتی باحتیاجاتها الأساضية. رتضاعف إحساسها بالاغتراب بسبب ضآلة وسائلهم 
العيشية فى مقابل الصور الصارخة للفساد والتحلل والبدخ والمظاهر الاستهلا کية الترفية 
التى تصل الي حد الاستفزاز رتعمیق مشاعر نف واستحالت الحياة برمتها من حولهم 
إلى جحیم( 5 

وقامت وسائل الاعلام المسموعة والمرئية واجرائد والمجلات واعلانات الشوارع بدور 
أساسى فى الکشف. وبدون قصد منها »عن الصور الصارخهة للتمایز والتفاوت الاقتصادى 
والاجتماعى وهو ل يكن متحققاً بذات الكثافة من قبل فى الثلالینیات والأربعينيات» إذ 
تعرض هذه الوسائل صوراً متنوعة وبكشافة عالية لأنماط الأنفاق البذخی ومظاهر الترف 
الاستهلاكى احلی والمستورد التى تعجز عن امتلاكها ومجاراتها الطبقات الدنيا 
والمتوؤسطة, ما يعمق لديهم مشاعر الحرمان واليأس والاغتراب والانسحاق. كما أن هذه 
الرسائل عبر موادها الإعلامية والاعلانية تعرض لدماذج سلوكية وثقافية غريبة ومبتذلة 
أحيانا تشير نقمة واشمئزاز الأجيال السابقة والمتعلمة من هذه القطاعات الطبقية فضلا 
عن أنها تمثل غواية دافعة للانحراف > تمد تعبيرها العكسى فى ردة دينية طهورية جادةق 
وبقدر ما كان الانكشاف الذی أتاحته وسائل الاعلام واضحاً ووامعاً. بقدر ما كان 
الاحساس بالقفز والحرمان كبيراً وكان رد الفعل أكثر عنفاً وضراوة . فهذه القطاعات 
الاجتماعية صارت هی الادة البشرية الخام الثابلة الخام القابلة للتعبئة والتعاطف والتأیید 
و التجنید والعمل الباشر للحر کات الأصولية الاسلامية السياسية بتیاراتها وتنظیماتها . 

كان من شأن الأنتماء إلى اجماعات الإسلامية أن یسمح للغالبية من النتمین إليها 
بتخطى وضعية الاغتراب والانسحاق ويمنخهم قدرا من الانتماء والاستعلاء ويعوضهم ما 
استشعروه من مهانة وضالة. ويدفعهم إلى تغيير واقع انجتمع الجاهلى الكافر ومعاييره 
الحاكمة والآثمة بالعودة إلى أصول الإيمان الصحيح الاعتقاد فيكونون أقرب إلى الله من 
كل الجاهليين واحب إلى الله من أهليهم الكفرة, وتصبح مهمتهم المقدسة هی هدايتهم 
إلى الطريق القويم, ولقد حقق الانتماء للجماعات الإسلامية نوعا من الاستبدال › استبدال 
الانسماء إلى جماعة ومعتقد بالاغتراب . واستبدال العلم الدینی الصيح والإيمان 
بالانسحاق والهانة, واستبدال الدور الذی يجده وینهض به داخل اجماعة ومن خلالها 
بالتهمیش » وهو دور القیم والامام والصلح والأخ السلم الذی یصلح ما يراه من منکرات 
ویندفع للتخییر لیس بالقلب فحسب كما یفعل ضعاف الایمان. وإنما بالید والسلاح؛ 
ودون انتظار لأذن من الحكام: فحکامنا لا ولاية لهم عليناء إذا سقطت ولايتهم شرعا 
بتخلیهم عن الله وباهمالهم لصالح السملین. 

إن ما ینکشف لبا من رصل ار کات الأصولية الدينية: فكراً ومارسة أننا بصدد 
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موقف اجتماعی وسیاسی مصحوب بحالة مكثفة من التعبية السياسية والفكرية باسم 
الدین. كما أننا نواجه حركات اجتماعية سباسية ذات شکل دینی. لها جذررها 
الاجتماعية الضاربة فى أعماق تناقضات مجتمعاتها وصراعاتها وهی بدورها تحدد 
تداعیتها السياسية؛ وهذه ار کات تطرخ بدائلها ومشروعاتها والبدائل طابعا دينياً 
یضفی علیها القداسة والشروعية بدعوتها لاعادة بناء انجتمع استنادا إلى ما أقرته مبادی 
الأديان وتعالیمها, بحیث یصبح الدین هو الإطار والشکل الأیدیولوچی الذی تعسلح به 
فى صراعاتها السياسية والاتجتماعية وتطمح هذه اخنرکات. کفیرها من القری 
الاجتماعية المتصارعة, فى الاستیلاء على سلطة الدولة أو حتی مارسة الضغوط عليهاء 
لإحداث تحول جذری للمجتمع بتشفیل مشروعاتها وبالتجسید الوافعی لبدانلها. وفی 
هذا السیاق تحابه الأديان جمیعها. على تباينها ووضعية مزسساتها. جدلية الاستغلال 
والتوظیف التناقض فى الصراع السیاسی والاجتماعی. فتقوم کالیات للضبط والقمع 
والسیطرق كما تکرن آداة للمصاخة مع الواقع وقبوله على ما هو عليه؛ كما تکون أيضا 
آليات للتحریض والتمرد واعلان الشورة لقلب الواقع وتغییره. 

انیا - أتضح من فحص الأيديولوجيات التی تحملها الحركات الأصولية الدينية 
السياسية وتروج لها. عن آنها تتمحور حول مبداین آساسیین هما الحاكمية والجاهلية 

فكل حركة أصولية تزعم أن دینها اخاص یتفرد من بين الأديان الأخرى بکونه ديناً 
ودنيا عقيدة وشريعة حاکمة دینا ودولة تقوم على سلطان الله . ومن المکن تعقب هذا 
الزعم لدی کل اخر کات الاصولية الدينية السياسية على تنوعها واختلافها, بل إن هذا 
الادعاء يشيع بدرجة كبيرة بين أتباع الأديان جمیعها, ولیس حکرا على أتباع دين معين 
غیرهم, حتى ولو لم ينخرط الاتباع فى.سياق حركات أصولية دينية منظمة؛ فكل الأديان 
تذهب عبر معتنقیها ومفسريها أنها مشرعة للقوانين التى تمس بشكل شامل الحياة 
الشخصية والعامة للاتباع المؤمنين, وأن لها رأيا فى كل الاحداث الجارية؛ وفى التوجهات 
السياسية والاجتماعية لأتباعهاء وأنها تمتلك صلاحية تحليل أو تحريم تصرفاتهم 
الاجتماعية وأمور معاشهم : 

يذهب الأصوليون الإسلاميون إلى أن الاسلام فى ذاته رافض للعلمانية بوصفها 
معتقدا وأسلوبا للحياة. فالعلمانية تعنى النظر فى أمور البشر من خلال ما هو نسبى 
وإنسانى وليس من خلال ما هو إلهى ومطلق؛ وذلك إلى حد اخراج الحياة الإنسانية 
وأغراضها وسيل بمارساتها من دائرة العناية الإلهية ليسود تصور للعالم خال من كل ما هو 
مجاوز للطبيعة ومقدس. وفقدان الأفكار والمارسات الدينية أهميتها وفاعليتها على 
المستوى الشامل للحياة الاجتماعية إلى حد انفصال الدين عن النظم الخاصة بالدولة 
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وانجتمع. وانحساره وانسحابه إلى العالم اطناص . فلا یکون له من سلطان إلا على تابعیه 
کافراد فحسب ولیس له من سلطان على أى قسم آخر في الدولة واجتمع. والاسلام فى 
رأى الاصولیین ار كيين على الضد من العلمانية, إذ هم يرون أن الإسلام ینفرد وحده من 
بين الأديان الأهرى» بل يختلط جوهرياً عنها . فى أنه لا يفصل بين العقيدة وتنظیم حياة 
اجتمع فى السياسة والاجتماع والاقتصاد( *)2 . 

لقد ارتأى قطب. النظر المعتمد للأصولية الإسلامية المعاصرة» فى كتابه «العدالة 
الاجتماعية فى الاسلام»ر 8 ). أن الاسلام ظهر فى مجتمع بدائى , فكان عليه أن يعيد 
بنائه المادى والأخلاقى على السراءء وبالتالى ينظم الحياة الاجتماعية وفى الوقت ذاته 
یصنع ضمائر البشر ويصوغها على نحر معين. ومن ثم فالإسلام فى رأيه , لا يعرف 
الفصل بين الدين والدنياء وكرر قطب ‏ وبشكل قطعى فى صفحات عديدة فى كتابه 
المذكور وغيره من کنبه الأخرى- أن الإسلام وحده عقيدة وشريعة ؛ فى حين أن المسيحية- 
كما أدعى- دين فردى لا بهتم بالأمورالاجتماعية لأنها ظهرت فى مجتمع متحضر ومنظم 
هو مجتمع الامبراطورية الرومانية . وبالتالى تراكت المسيحية مشاكل الدولة للدولة 
واقتصرت على الإصلاح الروحی. 

ولكن . هل هذا الطابع يتفرد به الإسلام وحده كما ادعى قطب ومعه كل الأصوليين 
الإسلاميين العاصرین ؟ 

إننا إذا جاز لنا أن نحکم على جوهر الاسلام بما حدث فى الراقع التاریخی بکونه دينا 
ودولت فمن حقنا أن نحكم على السيحية > جریا على هذا القیاس القطبی. بانها دين 
ودولة أيضا. فاجتمعات الأوروبية فى العصور الرسطى كانت هى الأخرى تعد نفسها 
مجتمعات مسيحية لم تعرف مفهوم العلمانية ولم تتصور الفصل بين عقيدتها الدينية 
ونظم حياتها الاجتماعية؛ بل كانت تقوم على وحدة مبدأى الدين والدنيا وذلك على 
غرار ما كان حادثا فى المجتمعات الإسلامية: إذا يبدو- كما لاحظ سمير أمين( 5)- أن 
سيادة الأيديولرجيات ذات الطابع الدينى سمة تدسحب على كل امجتمعات السابقة على 
الرأسمالية لقد قامت الامبراطورية الرومانية منذ منتصف القرن الرابع الميلادى على 
أساس دينى ؛ وسلوك أوروبا كانوا يسعمدون سلطانهم الزمنى من الكنيسة على العصور 
الوسطی, وكانوا يحكمون بالتفويض المنوح لهم من قبل الله كما زعمواء كما طبعت 
السميحية الحياتين المادية والفكرية آنذاك بطابع دينى متميز . وتركت آثارها على الفكر 
والحضارة الأوروبية. 

يعنى هذاء أن دعوى الحاكمية الإلهية التى تشیع لدى الأصولية الاسلامي قد 
عرفتها المسيحية أیضا وتشير هنا إلى ما تذكره كتب التاريخ عما كان يحدث فى أوروبا 
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العصور الوسطی عندما زعم أصحاب السلطان من رجال السياسة والدین أن كل شىء 
منصوص عليه فى الکتاب القدس» كل حقائق الحياة وکل ما يحتاجه البشر من قيم 
وأفكار ونظم ومزسسات من الألف إلى الیاء . موجودة فى نصوص الکتاب القدس, 
ولذلك كانت أية محاولة لاكتشاف آلعالم الطبیعی أو لتغيير الأوضاع الاجتماعية 
والسياسية والفكرية بعيدة ومتحررة عن سلطان الدین» كانت تضع صاحبها عبر محاکم 
التفتيش وباسم الدین. تحت طائلة التكفير والتعذيب والقتل . كان الحاكم مبايعا متوجا 
من قبل الباباء والبابا مفوض من قبل الله وبالتالى كانت الحاكمية مكفولة فى المسيحية 
على أتم وجه(*2, 

وهذه المزاعم ومازالت تردها الأصولية السيحية السياسية العاصرة . فهى تذهب إلى 
أن المسيحية السياسية المعاصرة, فهى تذهب إلى أن المسيحية مشروع اجتماعى يقوم على 
وحدة مبدأى الدين والدنياء وأن الدولة واجتمع يقعان تحت سلطان الله ولا يمكن بحال 
فصل الله عن الحكومة, وكان ريجان» الرئيس الأسبق للولايات التحدة خلال حملته 
الانتخابية عام ۱۹۸۰ لفترة رئاسته الأولى برفع ال ؛نقب تلكقدس بيده معلنا لناخبيه أن 
بين دفتى هذا الكتاب حلولا لكافة مشكلات العصر(؟ ). كماأن حركة الفالبية 
الأخلاقية ۱۷/2001۲۵۷ :۰۱۷۵۲۵ العبرة عن الأصرلية المسيحية السياسية فى الولايات 
المتحدة الأمريكية منذ السبعينيات؛ كانت تلمح فى دعرتها على العودة إلى الأصول 
ادينية والتقاليد والعاییر الأخلاقية للأسلاف, كما حددت'الحركة لنفسها مهمة تأسيس 
سلطة جمهورية محافظة 0056۲۷۵01۷6 بالدعوة إلى القيم التقليدية احافظة وبعث 
الالتزام الدیسی» يقول القس جیری فلول Falwell‏ .ل مؤسس حر كة الغالبية الأخلاقية 
مخاطبا الأمريكيين فى مطلع الشمانینات : «لقد جاء الوقت الذی لابد أن یتکاتف فيه 
الأمريكيون الاخلاقیون ویقفون صفا واحداء ویبذلون کل جهدهم لکشف وتنحية تلك 
الأقلية اللحدة الى تضم آفرادا خونة أتيحت لهم فرصة صياغة السياسة الأمريكية: لقد 
حان الوقت الذى ینبغی أن تدرك فيه هذه الأقلية أنها لم تعد تمدل الغالبية من الأمريكيين 
التى أصبحت من القوة بحيث لن تسمح بعد الآن لهذه الأقلية أن تدمر الأمة بما تحمله من 
فلسفات الحادية لیبرالية»۲۲۱. 

وفی رسالعه إلى ریجان وقت أن كان رئیسا للولایات المححدة الأمريكية- یقول 
ریعشارد فیجری ۷12۲16 .۸ .۸ أحد رواد الحركة الأصولية السيحية السياسية 
الأمريكية : «إن آمریکا فى حاجة الیرم إلى بعث الالتزام الدینی» وأنا أحتلت على استنمار 
مهاراتك العظمية لحفز البشر ودفعهم إلى البحث عن حلول لشکلاتهم الشخصية 
والقومية عند الله وهی مهمة تقعضى تظهیر وطن الأجداد العظام من آعداء التفوق 
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الأمريكى الطلق فى العالم» والذین آصب‌حوا أسبرى اللمبرالية والاخاد والعلمانما 
والجماعات الضالة المناهضة لخروب امريكا ضد الأشرار فى كل مكان:( 5 

أما دعرى الجاهلية التى تشيع فى ایدیرلوچیا الحركات الأصولية الدينية السياميا 
على تعددها وتباینها ف فيتم التعبير عنها من خلال رفض منظومة الحداثة اجمالاً إذ ترى 
هذه الحركات فى الحداثة نوعاً من الرض الشاذ المدمر» والانحراف عن الطريق السوى 
والانفصام النكد بين حياة البشر ومنهج الله فالحداثة تتاسس على النسبية والزمنيا 
واللتحول الدائم والستمر وقراءة الواقع والتساؤل والشك وقبل كل ذلك. انعتاق العقل 
الإنسانى من سلطة الإيمان الدينى وسلطة السلف. فلا يكون له من سلطان إلا سلطانه هو 
والأصولية ترى أن هذا الأنعتاق هو العلة الأولى لكافة الشرور والآثام التى تعصف بحیاز 
البشر الآن. 

إن التحديد الدقيق للحداثة یتلخص فى قضايا محورية. الأولى هی التدوير وشعاره أن 
لا سلطان على العقل إلا العقل ذاته, والثانية هى نظريات العقد الاجتماعى التى فررت أن 
المجتمع الإنسانى من صنع البشر أنفسهم. الأمر الذى تسقط معه كل دعاوى التفويض 
الإلهى فى الحكم والخلافة. والقضية الثالئة هى الثورة العلمية والتکنولوچية الت يكان من 
اثارها إحداث تغييرات جوهریج فى علاقة الإنسان.بالكون. وجملة هذه القضايا يمكن 
التعبير عنها بلفظة مكثفة جامعة هی العلمانية بالمعنى الذى طرح فى ثنايا البحث وفى 
هذه الخاتمة, ونؤكد هدا انية على أهم سمة تميزهاء وهی التفكير فى أمورالبشر 
ومعالجتها من خلال ما هو إنسانى ونسبى وليس من خلال ما هو إلهى ومطلق. وتفضى 
العلمانية- بهذا المعنى- إلى التعددية وإلى رؤية البشر لقيم متدرعة ومتعددة. ولذلك 
تعلن الأصرليات الدينية آنها ضد العقلانية, وضد النظریات العلمية وضد التنوير وضد 
التعددية. 

تقف الأصولية فى مواجهة العقلانية كنمط للتفكير وكأسلوب حياق وذلك 

با 
والاكتفاء بالعفسیر اخرفی للتصوص. والنصوص الدينية التی عرف الأصولية مرجع 
أساسى وسند مطلق نهائى يحتوى كل الحقائق الخالدة والحية والصالحة لكل زمان ومکان: 
وهی مكتفية ذاتيا وتحوى اجابات على كل الأسئلة الحاضرة والمستقبلية. لذلك يجب 
التمسك بهاء والإصرار عليهاء والسعى إلى تطبيقها على الواقع الراهن بشكل شامل 
بغض النظر عن المستجدات والضرورات الحادثة فى الاجتماع والاقتصاد والسياسة 
والثقافة.... فالواقع الراهن تم تطويعه وإخضاعه للمرجعية العليا أو للنصوص الدينية وأى 
انحراف عن هذه النصوص مرفوض لأنها مصاغة صياغة مطلقة وصادقة فى آيات ثابتة» 
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ليست إلا تعبیرا عن إرادة الله ومشيئته احاصل أن النصوص تصبخ فى نهاية الأمر › المعيار' 
والحكم لكل سلوك البشر فى مختلف دورب الحياة ومجالاتها التنوعة. وهى رؤية تمامية 
مغلقة لا شىء خارجهاء ولا يند عنها موقف أو حكم أو قيمة» كان شكرى مصطفی أمير 
جماعة المسلمين- يقول كما بدأ الإسلام یمود فلا اجماع ولا قياس ولا مصالح مرسلة ولا 
رأى جماعی. فهذه كلها فى رأيه أصدام وأوثان. فقط النص الديتى بتمامه وكماله. وكل 
انحراف عن هذه الرؤية الشامية مرفوض. وهذا الرفض يصل إلى حد إقصاء الرافضين 
وتكفيرهم وإقامة الدعاوى القضائية للتفريق بينهم وبين زوجاتهم . وفى النهاية حل دمهم 
وقتلهم بدعری ردتهم. 

. والأصولية ضد التدویر لأنه فى تطوره أوجد الفصام بين التصورات الإلهية ونظام 
حياة البشر . ولذلك فليس غريباً أن الأصولية المسيحية السياسية تأسست على رفض 
التنوير الذى تسیب فى انتهاك حرمة المقدسات وجاء ببدائل إنسانية مباينة لما كانت 
طرخ الأديا ٠‏ وم بدائل فكرية عقلانية فى ندها الأذنى ولبجرالية وار شتراكية فى 
حدها الأقصى”' ©. وفى العالم العربى تتهم اجماعات الأأصولية الإسلامية المنورين 
والبسدعين العسرب بالإلحاد والكفسر ٠‏ وقبلهم وصف ميد قطب التنوير بالفصام 
والنکد( '  '‏ وهذا الهجرم الأصولى على التدوير مردود إلى أن التنوير كان کاشفا لوهم 
الاعتقاد فى آمتلاك الحقيقة الطلقة والذی یشکل محور کل معتقد أصولى دينى . ۱ 

وتاخذ الأصولية» ایضا موقفاً مضاداً من التأثیرات العملية فهی ترفض تقدم علوم 
الطبيعة والبيولوجيا والهندسة الورائية... لأن تقدم هذه العلوم بهدد. فى زآیها قصص 
الخلق الواردة فى الکتب والأسفار القدسة إلى حد تقریر بطلان هذه القصص ( *2 . لذلك 
تعتبر الأصولية هذه العلوم علوماً باطلة لأنها تشکك فى قصة الخلق الالهی إجمالاً. 

والأصولية على الضد من التعددية. فهى لا تمصالح بأية درجة مع الاختلاف, 
فالاختلاف فى عرفها شر لابد من اجتشاثه بشتی الصور وبأى ثمن. وهی تأمل فى إجبار 

جميع البشر على الاذعان لتصور واحد مطلق هو تصورها هی. ونظام للطاعة لا يقبل 
الجدل والنقد باعتبارهما موسومين باحتمالاث الخطيئة والقصورء بل الالحاد والكفر 
أحيانا. ويتاسس على نفى التعددية تمرم الديمقراطية ورفضها كفلسفة ومنهج بشرى فى 
الحكم إلى حد اعتبارها نظاماً كفرياً . لذلك يخلو مشروع اجتمع الأصولى الدينى من اية 
مؤسسات أو تنظيمات مستقلة ذاتيا عن الدولة الدينية الأصولية من جهة. وامجتمع الدنی 
من جهة آخری. فالشروع الأصول لا يعترف بأى استقلالية ذاتية لأفراد المجتمع الدنی 
حيال الدولة. 


ثالشا : لننظر الآن إلى ما يمكن أن تؤدى إليه مثل هذه التصورات فى المارسة وحال 
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الالتزام بها فى التطبیق العملی. 

أتضح لنا أن تلك التصورات قد أنعكست فى عدد من المارسات نجملها فيما یلی : 

١‏ - شيرع الدوجماطيقية 12081713 بمعنى الجمود العقائدى والانغلاق العقلى. 
فالدوجماطيقية أسلوب مغلق للتكفير یتسم بغياب القدرة على تقبل أية معتقدات 
تختلف عن معتقدات الحركة الأصرلية المعنية, بل ترفض الحركة التسامح مع هذا 
الاختلاف فكل حرکة و کل جماعة أصرلية دينية تدعى أنها وحدها تمتلك المعرفة الدينية 
الصحيحة بالاطلاق, وتعلن احتکارها وترفض حق الاختلاف معها أو نقدهاء وتزعم أنها 
تمتلك وحدها القيم الوحيدة التى يجرى احتكام كل البشر إليهاء وهی وحدها الفرقة 
الناجية وغيرها فرض ضالة هالكة, وهی وحدها المعصومة وغيرها مدان سلفا. و کل 
الخالفين لتصرراتها يقعون فى هوة المعصية ويحشرون فى زمرة الكافرين الجاحدين . 

وتأويل ذلك مردود إلى أن الدوجما 10081128 الأصولية هى دوجما دينية تتأسس 
على نظرية الاستبعاد. فالمطلق يجب أن يكون واحدا بالضرورة بحكم مطلقیته . فهو لا 
يقبل التعدد وإلا زالت عبه صفة المطلقية. يعنى هذا ضرورة إلغاء ونفى وحذف المطلقات 
المغايرة لأنها فى هذه الحالة تفقد مطلقيتهاء ولذلك فهى فى حالة تعددها تكون فى صراع 
من أجل الوجود والبقاء للأصلح والأقوى. ومن ثم فان نظرية الاستبعاد الأصولية تفضی 
إلى تعصب بلا حدود للمطلق الأصولى أيا كانت هويته» ويؤدى التعصب بدوره إلى 
مارسة العنف والقعل فصراع المطلقات الأصولية يمارسه الإنسان, وأن شئنا الدقة. تمارسه 
اخرکات والجماعات الأصولية الدينية السياسية بإسم مطلق وذلك إلى حد نشوب 
حروب بين أصحاب الطلقات الغايرق يزعمون أنها حروب مقدسة» ويموت فیهاالبشر 
اعتقادا منهم بأنهم فى طريقهم إلى الجنة . يؤدى التعصب أيضاً إلى ارتكاب جرائم قتل 
للمخالفين والمعارضين والمدشقين بدعوى الانتصار للمطلق أو المعتقد ويتم تبرير هذه 
الجرائم دينيا. 

۲ - يؤدى الالتزام بهذه التصورات إلى الترویج لمزاعم الدور التاریخی الذى اختص 
به الله الاتباع المؤمدين يهودا كانوا أو مسيحيين أو مسلمین.... من دون البشر أجمعين 
والتذ کیر بالوعود الإلهية الدونة فهم شعب الله انخشارء وهم الأمة ذات الرسالة 
العاريخية, وهم خير أمة أخرجت للناس...؛ إلى غير ذلك من دعاوى الاصطفاء والعنف 
وادعاء الوصاية على العالم فى هذا السياق لا يتمايز الافراد بحسب موقعهم الاجتماعى 
الطبقی. وإنما بحسب درجة إيمانهم أو عدم إيمانهم وكفرهم . وقد رأينا أن الجماعات 
الأصولية تستخدم مقیاساً عقیدیا وتصنیفا ديدياً للبشر. مؤمن | کافر . بدلا من.التصنیف 
الاجتماعی والسیاسی کذلك اجتمعات فى عرف الأصولية لا تتمایز بحسب آنظمتها 
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الاجتماعية الاقتصادية ومستوی تطورها الاجتماعی. وإنما بتطبیقها لشرع الله والتزامها 
حکمه ومنهجه فنکون بصدد مجتمعات مؤمنة وأخرى جاهلية وکافرق والصراغ فى 
ضوء هذه التصورات لا يكون بين مقهورین ومن يقهرونهم, ولا یکون بين مستغلين ومن 
یستغلونهم. كما أنه لن يكون صراعاً حول قضایا العدل والساواة واحرية والأستقلال 
الوطنی والتقدمی. وأنما تروج اخر کات واجماعات الأصولية إلى أن التاریخ الإنسانى منذ 
بدایته وحتی اللحظة. هو حرب لم تنتهبعد بين الإيمان والکفر: بين حزب الله الذی يضم 
اتباغ الحركة أو الجماعة الأصولية العنية. وحزب الشیطان الذی يضم کل من لیس فى 
معسكرهم. ویلزم عن ذلك أيضا ضرورة إعلان الحرب واجهاد دون ما هذنة أو هوادة على 
حزب الشيطان و مالك الشرفى العالم. 

۳- ممارسة إرادة المفاصلة الجزئية والكلية. على المستوى الشعورى أو على صعيد 
الحياة بكاملها. والمفاصة آتية من الاقرار بجاهلية المجتمع والحكم بکفره ما يلزم عنها 
الانسحاب أو الهجرةء وثمة وجوه شبه مذهلة بين الجماعات الأصولية اليهودية والمسيحية 
والإسلامية فى مارسة المفاصلة بمستوياتها المذكورة إلى حد أننا نجد جماعات أصولية 
تنتمی إلى الأديان الشلائة تقرر الانسحاب باتباعها ومريدها من المجتمع الجاهلى لتقيم فى 
قلبه أو على أطرافه مجتمعها الخاص على أسس دينية يهودية ومسيحية وإسلامية ترسى 
فيها قواعد حياة اجتماعية مغايرة تلتزم فيها حرفیا بما جاء فى الكتب المقدسة وبطرائق 
العيش الى كانت للسلف الأوائل؛ على أمل أن یکثر الاتباع ويشتدون وتصل بهم الجماعة 
إلى مرحلة الاستقواء لیصودوا تان معبدین اجتمع بأسره لعتقدهم ومنهجهم فی 
بیج(۱ ۹ 

وثمة جماعات أصولية غارس الفاصلة اخجزئية. تحيا وسط مجتمعاتها اخجاهلية وبين 
أهليهم الکفار ويمارسون التقية, ولکنهم أحيانا یستفلون كل مناسبة فى سياق مارسات 
ویو اه وی وت ی ی 
الحالتين, الفاصلة الكلية والجزئيةء نلمح نزوعا قويا لتأسيس جیتو دینی أصولی تشیع 
فيه الظاهرة الواضحة للنکوص,والارتداد إلى الاضی خدمة مقاصد الحركة 1 
نحد الأتباع یستعیرون من الاضی الأسماء والکنیات والألقاب والأزياء زالشعارات 
والعدید من المارسات والسلوكيات:الحياتية التی كانت للأسلاف. و کأنهم. بمسلكهم 
هذاء آشبه بمن يشل على مسرح التاریخ العاش وبلفة قديمة مستعارق مسرحية جديدة, 
مستخدمین هذه الأردية التدكرية من ملابس وأسماء وعادات وتقالید وأفکار. وقد اکتسی 
كل ذلك بجلال القدم وعبق بقداسة الأديان وحکمة الأسلاف وما كان لهم من مجد وباس 
وسلطان. وهم فى هذا مهاجرون من زمانهم. مخاصمون لعصرهم. تحسبهم أهل كهف 


۳۵ 


جدد وقد بعثرا بعد رقاد طويل. 

4 - إن الالزام بالدوجما الأصولية؛ وشیوع الدو جماطيقية کاسلوب للتفکیر , يلزم 
أعنه شیوع احرمات الثقافية التى يمتنع الاقتراب منها والبحث فیها فالعتقد الأصولی 
يتسم بالصدق الطلق الأبدى, لا مجال لمناقشة أو البحث عن أدلة تؤكده وتدعمه أو 
تنفیه , وهو صالح لكل زمان ومکان. والنتيجة الترتبة على ذلك تحجر الغرفة الانسانيقت 
والوقوف فى سبيل تطورها > كما يترتب على قطعية الاعتقاد واتساغ دواثر التحلیل 
ری ی ی ای ؛ لتصبح كلها دينا فحسب. 

تشيع معها صكوك الغضران و شهادات التکفیر. وتأسیس ما یسمی بشقافة الذاکرة 
الو مده بوم OT‏ 
وثقافة الاتباع التى تروج لها الجماعات الأصولية هى ثقافة موات تحيا على مخلفات من 
ماتوا وكانت لهم طرائق عيشهم التى كانت تتناسب وعصرهم الذى عاشوه. كما أنها 
ثقافة ذاكرة من شأنها أن تحيل البشر إلى حفظة نصوص مدونة قد لا تضىء حياتهم E‏ 
تقدم لهم شینا لراجهة مشكلاتهم العاصرة . وهذه الثقافة تنطوى ایضا على نظرة دونية 
للإنسان» فهو فى حاجة دائمة لمن يقوده ويرشده إلى الطریق القوع ویفرضعلیه الوصاية 
ویکیج جماح نفسه وعقله؛ من آلهة وأنبياء وخفاء وأسلاف. ومشایخ وأمراء؛ تکون 
مهمتهم الأساسية وأد ابداعات 1 رتعطیل فدراتهم واخماد طاقاتهم بدعوی قصورهم 
وعجزهم وباسم حاكمية التصوص 

rs‏ ا ی تن 
الأصولية الدينية السياسية ویلزم العنف عن دعاوی امتلاك الحقيقة الطلقة والتعصب لها 
وعدم النسامح أو التصالح باية درجة مع الاختلاف والرغبة فى اجبار الكل على الاذعان 
لعصور واحد مطلق؛ ونظام صارم للطاعة لا يقبل الجدل, ويكون الأمر كله فيه بيد الصفوة 
أو الأمير أو الخليفة أو الزعیم» ويمارس القمع من قبل اجماعات بحسبانه نهيا عن النکر 
وإلزام الناس بالشرع؛ ويمارس العنف على أنه جهاد وحرب مقدسه( * 

وترى الجماعات الأصولية الديدية فى مشروعاتها أن دولتهم القبلة ستکون مهمتها 
الأساسية وأول واجباتها هو إبادة اعداء الله ووضع الكفار أمام خيارات اعتناق معتقدهم 
أو الارتضاء مرتبة معدنية داخل امجتمع مقرونة بدفع الجزية؛ ودولة الأصوليين هى دولة 
حرب إلى أن يرى العالم بأسره ویتقبل نور عقيدتهم الحقة. وفى رأيهم أن الحكومات التى 
لا تلتزم بالدوجما الأصولية هى حكومات غير شرعية يجب قتالها أولا قبل حشد القرى 
المؤمنة فى حرب كرنية مقدسة ضد مدن الحرب والكفرء وأول مبادئ هذا الاحتشاد هو 
قتال العدو القريب وتدمير الاعداء الداخليين. ومن ثم فالجماعات الأصولية الدينية تحمل 
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إمكانات تطور فاشی جدید يتخذ من الدين ستارا لیحجب به وجهه احقیقی. فهی- كما 
ذكرت قبلاً- لا تتسامح ولا تتصالح مع الاختلاف وتسعی لإجبار انمجتمع على الإذعان 
لتصوراتها وتفرض نظاماً صارماً للطاعة» وتنفى التعددية وتقوم على مبدأ الفرقة الناحية 
وتتأهب على نحو مستمر ودائم لاستخدام العف والارهاب والتصفية الجسدية فى 
التعامل مع انخالقين والخصوم والمعارضين نشروعها. وهذا العنف والارهاب والقتل يتم 
تبريره بدعاوى عنصرية ودينية زائفة(* 
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السینما الامريكية فى فیلم سینمالی عرضه التلیفزیون الصری منذ ثلاث سنوات. راجع : 
- جيل کیبل يوم الله اف ر کات الاصولية المعاصرة فى الدیاتات الثلاث . مصدر سایق ص ۰۱۱۹ 
Ali E. ۲۱, Dessouki, The Islamic Resurgence, Op. Cit. ۰‏ 
١١‏ - راجع : 3 
- سمير نعيم أحممد, الحددات الاقتصادية والاجتماعية للتطرف الدينى ؛ مصدر سایق ص ۰۳ 
Mourad Wahaba, The Cave and TheDogma, in : Mourad W. (ed). Roots of Dogmatism,‏ 
the Anglo- Egypatian Bookshoop. Cairo 1984, pp. 233- 236.‏ 
۴- راحع فى وجوه الشبه هذه ما ذ کر جيل کیبل فى کتابه يوم الله أنظر : 
- جيل کیبل يوم الله.... مصدر سایق . 
#) تعد نظرية «هرمجدن؛ التى قدمها قادة الأصولية المسيحية الأمريكية فى نهاية السبعينيات من القرن الحالى مثالاً 
صارخا على توظيف النبؤات التوراتية والإبميلية فى اتجاه بخدم مصالح اجمع الصناعى / العسکری الأمريكى الذى 
يتعايش على الانفاق العسكرى وتسعير سباق التسلح خوض حروب ضد امبراطورية الشر والالحاد, وکانوا بعنون 
بها الاتحاد السوفيتى السابق, وغیره من الاشرار الاخرين فى العالم: وكانوا يعدون بها حر كات العجرر الوطنى 
والاجتماعى فى العالم الثالث . وفئ حرب الخليج الاخيرة ١441١‏ ) قدم قادة الأصولية المسيحية السياسية الامريكية 
صبسررات دينية لنوض أمريكا اضرب ضد العراق وتدميره وطنا وشعبا؛ وحاولوا اضفاء طابع دينى علي الحرب 
٠ ٠‏ بتفسيرهافى سياق النبزات الواردة في الكتاب المقدس, فسقوط بابل هر احدى مراحل النهاية التى تفربنا من 
«هرمجدان» يعر د بعدها السیح ليحكم العالم. أنظر بشأن هذه النظرية الاسطررية: 
- غريس هالسل, النبؤة والسياسة. مصدر سایق ص ص ۱۲- 114 ۲۴- 6" 17-148. 
- رفيق حبيب؛ المسيحية والحرب, ص ص ۱۰۸- ۵۱۱۱ ۲۱۹-۲۰۴ 
- شکری ععاذر, الأصولية الصهيونية المسيحية فى أمريكاء جريدة الشعب 1۹۹۱/۲/۲۱ . 
#) فى مصر كانت البندقية التى استخدمت فى قتل الرئيس السادات فى ٩‏ اکتویر ۱۹۸۱ محفورا عليها عبارة «باسم الله 
التقم ؛ . وجرائم القتل الأخرى التى ارتكبتها الجماعات الإسلامية كان يتم تبريرها دينياً إلى حد أن أعضاء الجماعة 
بعد ارتکابهم فعل الفتل والقبض علیهم بصرحون بأنهم فعلوا ذلك بوازع دینی, والبعض يذكر بانه قام بصلاة 
استسخارة لله حول فعل الاغیتال وقتل اضصوم السياسيين والعقائديين. ویذ کر عبد العظیم رمضان أنه خلال 
التحقيقات العی تمت مع الاخوان السلمین فى آعقاب حادث المنشية بالإسكسدرية واحاولة الفاشلة لاغتبال الر ئیس 
عبد النامر عام 4 ۱۹۵ ذکرت العناصر المنذفذة لعملية الاغتیال قيامهم بصلاة استخارة لله لقتل عبد التاصر؛ وهو 
عين ما ذكره قتلة السادات وفرج فردة ورفعت المحجوب وغيرهم. راجع : 
.- عبد العظيم رمضان, الاخوان السلمون والتنظيم السرىء مكتبة مدبولی» القاهرة ۱۹۸۲ . ص ص ۲۲۸- ۲۸۹ . 


۲۳۹ 


المهرس 


+ هذا الكتاب د . رفعت السعيد 
+ مقدمة + 
الإنبعاث المعاصر للحركات السياسية الدينية , 
+ المصل الأول + 


الإصلاح الإسلامي وإنبعاث الحركات الإسلامية المعاصره في العالم العربي. 
أولاً :- الإصلاح الإسلامي والتحول من التجديد إلي الاصولية . 

ثانياً :-مضمون الإصلاح الديني : التوفيق والعودة إلي الأصول. 

ثالثاً :- المظاهر العامة للعودة للأصول ودعاوي الاسلمة في العالم العربي . 
رابعاً :- نحو تأويل مأزق الإصلاح الديني في العالم العربي 


هوامش الفصل الثاني . 
+ المّصل الثاني 


لیات تحریف الصراع الإجتماعي وصعود ا اق ن ر : 


او :- إنقلاب ٠١‏ مایو ۱٩۷۱‏ وصياغة تحالف جدید للحکم . 
ثانياً :- الإنفتاح الإقتصادى وإعادة دماج مصر في النظام االرأسمالی العالي . 
ثالثا :- إتفاقيات کامب ديفيد وتفجر الصراع بين التحالف الحاکم 
رابعاً :- حصاد التحولات الازمة الجتمعية الشاملة وصعود الأصولية الإسلامية. 
هوامش الفصل الثاني . 
+ الٌصل الثالت * 

التیارات والجماعات الفاطة في الحركة الاسلامية العاصرة في مصر . 

أولاً :- خريطة القوي الإسلامية السياسية الصرية الماصرة : التیارات والتنظیمات . 
ثانیاً :- بناء وتنظیم الجماعات الاصولية السلحة . 

هوامش الفصل الثالث . 

+ المْصل الرایع * 

إستراتيجيات التیار الجهادی في تغيير الواقع ويناء الجتمع والدولة في مصر. 

أو :- الإطار الرجعي والمصادر الفكرية المعتمدة في المشروع . 

ثانياً :- إستيراتيجيات تغيير الواقع وبناء المجتمع والدولة الإسلامية 

ثالثاً :- المقتضنيات الضرورية لتشغيل الشروع . 

رابعاً :- الملامح العامة للمشروع الجهادى الأصولي . 

خامساً : Sa‏ المشروع وتعيين هويته الإجتماعية. 

هوامش الفصل الرابع 

خاتمة. 

هوامش الخاتمة . 


۱۹۹ 
۱۳۹ 


ی سو را لاه 
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شركة الأمل للطباعة والنشر 
(مورافیتلی سابقا) 


